«هذا كتاب استثنائي» ففي حين أنه تاريخ فكري مبهر, فإنه أيضًا تحليل بارع 
لخ م جلدات الإض, اليا الثقافية شمةالغدير من الدراضات الميزة عن التصيوررات 
الغربية للعرب و المسلمينء و لكن ليس ثمة دراسة واحدة مماثلة لكيفية رد 
اذى االتس ا 0 ال هزم التطيوت يميف مض ممحرفة عاتاة متف جل 
تلض شال التقفين الحرن. القوميين مذهة والإدلامدي مذ القو] التاسج 
30 الإقاك الاررونية عوضاهية الإتسنان..و ما يكشفه م التاق الذي يساورهم 
لإعادة توجيه الشهوات الجنسية و الحضارية (و الإثنان مرتبطان ببعضهما 
ارتباطا وثيقًا في الخيال الأوروبي) لهو مذهل للكاية» 


المتان طلال أسحة عكامعة مديفة ندوي رك 


«مشروع يثير كل الإعجاب. يشق طرقا جديدة و غير مُكتشفة بعد, و يمكن قرائته 
ككتات مكمل [ استتراق إدوارد سعيد والأعمال فوكو عل الكتنسانية: فهو بالفعل 


مقتبس عن عرضها للكتاب في مجلة الدراسات النوغية 


د. جوزيف مسعد. أستاذ السياسة و الفكر العربي الحديث في جامعة 
كولومبيا في نيويورك. صدرت له عدة كتب هي: تأثيرات كولونيالية: تشكل 
الهوية الوطنية في الأردن الذي صدر بالإنجليزية في "٠٠ ١‏ و كتاب ديمومة 
المسألة الفلسطينية: مقالات بحثية حول الصهيونية و الفلسطينيين الذي 
دا صدر بالإنجليزية في ٠٠٠١7‏ و صدر مترجمًا إلى العربية في ٠٠٠١4‏ كما 
ترجم قسم منه إلى الفرنسية و نشر في باريسء. و كتاب اشتهاء العرب الذي صدر بالإنجليزية 
عن دار جامغعة شيكاغو في .٠١ ٠1/‏ و يكتب د. مسعد أعمدة صحفية في عدة صحف منها 
صحيفة الأهرام ويكلي. و صحيفة الأخبار اللبنانية و في موقع الجزيرة الإنجليزي. 
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مقدمة المؤلف للقارئ العربي 


لقد صدر كتاب «اشتهاء العرب» في صيف ٠١١7‏ باللغة الإنجليزية» ومنذ ذلك 
الوقت وأنا أتطلع إلى صدوره باللغة العربية. فعلى الرغم من أن قراري بكتابة الكتاب 
كان ردًا على نقاشات أكاديمية ونشاطاتٍ منظيات غربية غير حكومية حول ما أتفق 
على تسميته فيها بينهم ب«الجنسانيّة العربية»» إلا أن ولوج هذا الخطاب عن الجنسانيّة 
في السجالات العربية الفكرية والصحفية» ناهيك عن المنظياتية (والأخيرة مرتبطة 
ارتباطا وثيقا بالإبستمولوجيا الإمبريالية) في العقد الأخير عبر البلاد العربية قد زاد 
من حماستي لإنجاز الكتاب. وكا سيلحظ القارئ العربي؛ فالكتاب بخلاف الكتب 
والمقالات الغربية التي تتناول هذه المواضيع؛ ينأى بنفسه عن تزويد القرّاء الغربيين 
بأي معلومات أنثروبولوجية أو إثنوغرافية عن طبيعة العلاقات الجنسية بين العرب 
(ناهيك عن «جنسانيّة؛ العرب المزعومة)» بل يقدم قراءة لأكثر من قرن ونصف القرن 
من السجال الفكري العربي الذي سعى لتصوير وتقويم الشهوة عند العرب في العصور 
الماضية وني العصر الحديث. لا عن العلاقات الجنسية ولا عن الجنسانيّة القائمة بالفعل 
عند عرب الماضي أو الحاضر. فالكتاب إذ يسائل بقوة طبيعة المعرفة والإبستمولوجيا 
الأنثروبولوجية ومناهجها الكولونيالية» فإنه يرفض بشدة إخضاع موضوع الشهوة 
عند العرب لمعطياتها. بل يقدم تاريخا فكريا للسجال العربي حول تاريخ العرب وكيف 
تحول إلى تاريخ «حضاري» وتاريخ «ثقاني» وكيف أصبحت شهوات العرب الجنسية 
مركزية لطبيعتهم «الحضارية» و«الثقافية»» وهنا تكمن أهمية الحجة التي يطرحها 
الكتاب. حيث يتحرى الكشف عن الكيفية التي استحوذت وهيمنت من خلاطها 
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الإبستمولوجيا والمناهج الاستشراقية على الفكر العربي في أغلبيته منذ القرن التاسع 
عشر» وكيف لعب الاستشراق دورا رئيسا في إنتاج الحداثة الفكرية العربية. فالكتاب 
إذن ليس تاريخا اجتماعيًا للعرب وهوء بالتأكيد» ليس تاريخا لجنسانيّتهم. فالحجج التي 
يطرحها الكتاب إنها تصر على أن مفهوم «الجنسانيّة؛ بحد ذاته هو مفهوم ثقافي غربي 
وليس مفهوما «عالمياك» أي أن الحجة لا تقوم على أن «جنسانيّة» الغربيين تختلف عن 
الجنسانيّة» العرب والشعوب الأخرىء بل على الإصرار بأن «الجنسانيّة» بحد ذاتها هي 
مفهوم غربي كولونيالي ثقافي ومؤسساتي لا يمكن تعميمه خارج الغرب ولا اعتباره 
سمة إنسانية كا يدعي الكثير من مروّجيه. 

ولا يسعني وأنا أقدم اشتهاء العرب للقارئ العربي إلا أن أتقدم بالشكر للسيد 
أيمن الصياد الذي اهتم بالمشروع وقدمه لدار الشروق مقترحا عليهم ترجمته. ا أشكر 
المترجم السيد إهباب عبد الحميد للجهد الذي بذله في الترجمة» ولسعة صدره وترحيبه 
بتدخلي الدائم في كل صفحة من الكتاب وني مختلف مراحل الترجمة. كا أتقدم يجزيل 
الشكر إلى الأخ والصديق محمّد عبد الكريم أيوبء الذي تطوع مشكورا لتحقيق لغة 
الكتاب وبذل في سبيل ذلك جهدا مضنيا وصولا إلى ما صار إليه» وإلى الصديق العزيز 
حسن أبو هنية الذي تطوع لمراجعة النصّ مرة أخيرة قبل الطبع» وإلى مساعدتي روان 
حديد التي جمعت الأصول العربية للاقتباسات وزودتها للمترجم. فأرجو أن يتقبلوا 
شكري وامتناني لهم جميعا. 

لقد قمت بمراجعة ترجمة النصّ بحميمية كبيرة لاهتامي بأن يخرج النصّ العربي 
على صورة أقرب ما تكون للأصل الإنكليزي من حيث المعنى» لا سيم| أن الكتاب 
يطرح عددا من الحجج السياسية والفلسفية الحساسة التي آمل أن تصل إلى القارئ 
العربي على أوضح صورة وأدق معنى. 

وأخيراء أرجو أن يحوز هذا الجهد المشترك بيني وبين المترجم والمحقق على رضا 
القرّاء العرب. 


جوزيف مسعد 


شكروعرفان 


كان من المفترض لهذا الكتاب أن يكون تاريخا فكريًا للعالم العربي الحديث 
بحيث يدور حول مسألة الثقافة والتراث والحداثة. وعندما شرعت بالتفكير فيه 
وقدمت بحثا مبدثيا في هذا الموضوع إلى المؤتمر السنوي الذي تعقده رابطة دراسات 
الشرق الأوسطء لم أكن أتصور أن مسألة الشهوة سوف تصبح قضية جوهرية إلى هذا 

الحد في الكتاب. وهكذاء فسرعان ما اتخذ الكتاب مسارا مختلفا تماما. 
والواقع أن مسألة الشهوة الجنسية لم تنشأعندي عن اهتمام علمي مسبق بالموضوع 
بل عن شعور بالإحباط السياسي كان ينتابني كلما طالعت طبيعة الخطاب السياسي 
الغربي حول شهوات العرب الجنسية وتصويرها في صحف الغرب. فمنذ أن حططت 
رحالي في الولايات المتحدة طلبا للتعليم الجامعي في مطلع الثمانينيات» وأنا أجادل 
كثيرا من الغربيين وقليلا من العرب الذين كانوا يرددون «الخطاب» الخاص بالهويات 
الجنسية بوصفها ظواهر «عالمية»» ويبررون احقهم» في الدفاع عن مثل هذه الهويات 
حيثما قُمِعَت. فكنت أختلف اختلافا شديدا معهم. وعندما اخترت طريق البحث 
العلمي أدركت أن هذه الهويات ليست سوى أثر من آثار ذلك «الخطاب» نفس 
فقررت ألا أنشر شيئا حول هذا الموضوع كي لا أسهم في تعقيد المشكلة بالحضّ 
على المزيد من ذلك «الخطاب»؛ حوله. وحيث إن التحليل الذي كنت أردده والآراء 
السياسية التي أعتنقها لم يعبر عنها أحد من قبلي على الإطلاق» ولما كان نطاق 
«الخطاب؟ المشار إليه يتسع ويتمدد بلا هوادة» فقد أخذ كل من مرفت حاتم ونيفيل 
هود. وهما من أصدقائي الباحثين» يحثاني بكل قوة» منذ أوائل التسعينيات» لتوضيح 
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أفكاري كتابة. وهكذاء فإنني إذ أتصدى للكتابة في هذا الموضوع, رغم اعترافي مسبقأ 
بأنه يحض على المزيد من ذلك #الخطاب» في الحياة الجامعية في الغرب إلا أني 
آمل على الأقل أن يتمكن إسهامي هذا من تقديم نقد ضروري ظل الكثيرون يعمون 
عنهء وأن يسهم على الأقل في تحويل موضوع «الخطاب» من الشهوة الجنسية إلى 
الكيفية التي يتم فيها الحض على «الخطاب» الخاص بالجنسء وكيف يتصل ذلك 
ببعض المفاهيم الأخرى مثل الحضارة والثقافة. وهكذا قبلت» خائفا وجلا وبعد 
تردد كبير» الدعوة الكريمة التي وجهتها لي في عام ١144‏ إليزابيث بوفينيلي؛ التي 
كانت تعمل آنذاك بالتدريس في جامعة شيكاغوء لحضور مؤتمر كانت تتولى تنظيمه 
بعنوان «الكراهية: مواجهة الآخر»» وهو الذي كان من المقرر أن يعقد في فبراير/ 
شباط .٠٠١ ١‏ وقد هيأ ذلك المؤتمر لي فرصة كتابة وعرض مسودة أولى لما أصبح 
الفصل الثالث من هذا الكتاب. وسرعان ما نشرت المجلة العلمية «الثقافة العامة 
6 1ط :؛ أجزاء مطولة من ذلك البحث. وفي ضوء ذلك» شرعت تدريجيًا 
في التفكير في التاريخ الفكري الحديث لتصوير الشهوات الجنسية عند العرب. وبينما 
كانت تتوافر دراسات متفرقة حول الصور التي رسمها الغربيون والمستشرقون لهاء 
إلا أنه لم يتوافر شيء قط عن تصوير العرب لها. وازداد وضوح المشروع في ذهني؛ 
فشرعت في كتابته. وأنا مدين حقا بالشكر لمرفت ونيفيل وبيث على صنيعهم الذي 
جعل لهذا الكتاب أن يرى النور. 

بيدأت بحوثي الجادة خلال عام الإجازة الدراسية 7٠٠١7-7٠٠7‏ الذي قضيته 
في المملكة المتحدة. في كلية الدراسات الشرقية والإفريقية بجامعة لندن. وأنا 
مدين للراحل إدوارد سعيد وكولن بندي اللذين يسرا التحاقي بتلك الكلية. كانت 
الكلية» مثلما كانت لندن. أفضل مكان يقيم فيه المرء بعيدا عن النعرة القومية 
المفرطة في أمريكا في أعقاب أحداث ١١‏ سبتمبر/ أيلول .35٠١١‏ وما سرى فيها 
من تكثيف الكراهية للعرب والمسلمين. وكنت أستمد العون من الطاقات الفكرية 
والسياسية لكثير من الملتحقين بتلك الكلية» وكانت من بينهم جماعة رائعة من طلبة 
مرحلة الليسانس ومرحلة الدراسات العليا مثل عوّاد جمعة» وخالد زيادة» وعفاف 
عدوان. وريم بطمة» وسامية بطمة» وعمر وريشء ووفاء قبج» ونك دينزء ولكم كنت 
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أستمتع بمناقشاتهم الممتازة وطعامهم الرائع. أما سارة ستيورات فكانت أشد رفقاء 
المكتب لطفا. 
وأما في جامعة كولمبياء فقد استمتعت بمناقشاتي مع الطلبة الذين كانوا يحضرون 
ثلاثة من سيمناراتي حول «التراث والحداثة»؛ واسياسة الشهوة»؛ و«دراسة النوع 
الاجتماعي والجنسانية فى العالم العربي4. وهم مؤئنس الحجيري» وهالة الهوشان» 
وألكس (علي) ويك. ودينا رمضان. ونادر عثمان. ونادية غسوسء ولنا كموريةء 
وإليزابيث هولت. وزاكري ويلزء وكريم طرطوسية. وكلير بانيتا» وساندي شويء. 
وميغان باتريك. ولندا سيد. وجونغ مين سيوء وأما شكواهم من المادة الهائلة التي 
كان عليهم أن يقرءوها فلم تفت أبدا في عضدهم ولم تفتر حماسهمء بل كان التزامهم 
الجاد بالدراسة مما يملأني غبطة» فلهم مني عظيم الثناء. 
وقد دُعيتٌ لإلقاء محاضرات قائمة على هذا الكتاب فى عدد من الجامعات. ولا 
يسعني إلا أن أعرب عن عظيم عرفاني وشكري لكل أولئك الذين أبدوا اهتمامهم 
بالكتاب حتى قبل أن يرى النور. فالشكر لإليزابيث بوفينيلي على دعوتها لي إلى 
جامعة شيكاغو حيث ألقيت المحاضرة الافتناحية التى تتعلق بهذا الكتاب. كما أشكر 
تشاندان ريدي لدعوته لي إلى جامعة واشنطن في سياتل» ويوجين روغان على دعوته 
٠ 1 1 5 3 .‏ : 
لي إلى كلية سانت انطوني بجامعة اكسفورد. وروبرت ينغ وراجسواري سونديراجان 
على دعوتهما لي إلى كلية وادام في أكسفورد؛ وياسر سليمان على دعوته لي إلى 
جامعة إدنبرة» وونشين أويانغ على دعوتها لي إلى كلية الدراسات الشرقية والإفريقية 
بجامعة لندن. وروبرت فيتاليس على دعوته لي إلى جامعة بتسيلفانيا» وسمير خلف 
ويوجين روغان على دعوتهما لي إلى الجامعة الأمريكية في بيروت» ووائل حلاق 
وميشيل هارتمان على دعوتهما لي إلى جامعة ماكجيل؛ ودانا سجدي على تنظيم 
تلك الدعوة» وآن ليش ومارتينا رايكر على دعوتهما لي إلى الجامعة الأمريكية في 
القاهرة؛ ومظهر الزعبي وخلدون سمّان على دعوتهما لي إلى كلية ماكالستر. وأود 
كذلك أن أعرب عن تقديري لمعهد الشرق الأوسط وقسم الشرق الأوسط واللغات 
والثقافات الآسيوية؛ والسينمارات الجامعية في جامعة كولمبيا للمساعدة التى تلقيتها 
إل 


في نشر هذا الكتاب. وقد أفادت بعض الأفكار الواردة في هذا الكتاب من المناقشات 
في السيمنار العربي بجامعة كولمبيا. كما أشكر لزميلي جورج صليبا دعوته لي لإلقاء 
محاضرة في السيمنار. 

كُتب هذا الكتاب في ثلاث مدن: لندن» وعمّان» ونيويورك. ففي لندن وجدت 
عونا لا غنى عنه فيما أبدته إصلاح جاد من صداقة ومودة ودعمء وقد كانت تقضي 
هي الأخرى عامين في تلك المدينة» ولست أدري ما كان يمكن أن يكون عليه حالي 
لولا ذلك. ولن أنسى تلك اللحظات ونحن نطهو طعام العشاء سويّة» إنها حقا 
من أعز ذكرياتي. وقد أمدتني أهداف سويف بما كنت في مسيس الحاجة إليه من 
دفء الصداقة والتضامن السياسي. وقد أضفت صحبة إصلاح وأهداف وطلبة كلية 
الدراسات الشرقية والإفريقية متعة كبرى على الإقامة في لندن. 

وفي عمّان تلقيت ما لا يحصى من ألوان الدعم من والدتي وأخواتي» وكانت 
والدتي تشكو من أنني لم أكن أجد الوقت الكافي للحديث معهاء ومن نّم فقد كانت 
أسعد الناس عندما فرغت من الكتاب. وأما والدي الذي لايميل إلى الأمور الأكاديمية 
فقد كان أيضا سعيدا وفخورا بأنني كدت أنتهي من كتاب آخرء لكنه لم يكتب له البقاء 
حتى يراه منشوراء إذ توفي بسرطان الرئة في فبراير/ شباط 27٠٠١0‏ وعزائي الوحيد أنه 
عاش ليرى كتابي الأول منشوراء وقد كان يطلب مني دائما مزيدا من النسخ لإهدائها 
إلى أصدقائه. ولولا الالتزام الفكري والصداقة والمشورة الببليوغرافية التي قدمها 
محمّد أيوب وحسن أبو هنية» لتضاءل كثيرا ما وجدته في عمّان من جاذبية فكرية» إذ 
كانت محادثاتنا في مكتبة محمّد وأثناء شرب الشاي وتدخين النارجيلة (ولا تزال) 
من الطقوس التي تقيم الأود حما. وأما في نيويورك فإن الرفقة الودودة الرائعة لعليّ 
رازقي وسوزان سكوط-كيره وهي التي استمتعت بها بانتظام أثناء تناول أشهى 
الوجبات» هي التي جعلت العيش في المدينة محتملاء حتى في أحلك اللحظات» 
فإذا كتب عليهما أن يغادرا نيويورك يوما ما فلا بد أن يضمّاني إلى حقائب السفر! 

لقد طلبت وتلقيت المشورة والعون من كثير من الزملاء الباحثين الذين كانوا 
يجيبون على استفساراتي بكرم بالغ. فقد تلقيت من أنطون شماسء وطلال أسدء 
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وفيليب خوريء, وكارول باردتشتاين» وخالد فهمي» وأحمد دلال» وجميل دكور, 
ويسري نصر الله. وطيب الهبري» ومنى الغباشي اقتراحات ممتازة حول ما احتجت 
إلى الرجوع إليه من كتب ومقالات صحفية وغيرها من المواد. وقد فتحت لي 
فقرة كان يتذكرها ياسين نوراني من السيرة الذاتية لسلامة موسى صندوق باندورا 
السحريء ولم يكن يدري هو بهذا الصندوق. كما أمدني صديقي العزيز نور بركات 
بمعرفته الواسعة بالأفلام والثقافة الشعبية» والأدب. أما خالد الرويهب فقد أطلعني 
مشكورا على أجزاء من مخطوطه الممتاز عن الحقبة العثمانية» والذي لم يكن قد 
نشر بعد. وأبدى زميلي محسن الموسويّ كرما فائقا في الإجابة عن استفساراتي 
التي لم تتوقف. وكانت معرفته الموسوعية بالأدب العربي تعني أن إجاباته لي كانت 
حاضرة دوما. واستعنت بجاناكي بَخلي فيما كنت في مسيس الحاجة إلى معرفته عن 
شئون النشر. وكان كمال بلاطة وليلى فرهود موسوعتين بشريتين للفن الحديث. إذ 
أجابا عن جميع أسئلتي وأسديا لي خير المشورة فيما يتعلق باللوحات والرسومات 
الاستشراقية. كما كانت ماري موريل بالغة السخاء بوقتها ومعرفتها بأمور النشر» 
وسأظل إلى الأبد ممتنا لها على العون والمساندة. ولا يسعنى إلا أن أعرب عن 
شكري لهم فقد كانوا جميعا أمثلة تحتذى لروح الزمالة الحقة. ْ 

وكذلك فقد قرأ كثير من الأصدقاء والزملاء أجزاءً من مخطوط الكتاب وعلقوا 
عليها تعليقات ممتازة. وقد أبدت سامية محرز ونهى رضوان أقصى ما يتوقع من سعة 
صدر معي في الوقت الذي بلغ انشغالهما أقصاه. وكانت تعليقاتهما واقتراحاتهماء 
التي قدمتاها بروح الصداقة والود. سببا في تحسين هذا الكتاب إلى حد يعيد فلهما 
مني جزيل الشكر. ولولا الدعم الذي قدمه لي رئيس القسم الذي أعمل فيه وهو 
صديقي حميد دباشي» على المستوى الشخصي ومستوى القسم معاء ولولا جهوده 
لغدت كتابة هذا الكتاب أشق وأعسر كثيرا. ولسوف أظل ممتنا لهم جميعا. 

ولقد تناقشت من حين لآخر مع أسعد أبو خليل حول كثير من القضايا التي 
يثيرها هذا الكتاب» ومما يشهد على ما يتمتع به أسعد من روح سمح وذهن متفتح 
أن عدل من آرائه في كثير من جوانب القضايا المطروحة. فهو من أولئك العلماء 
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الذين لا يضيق صدرهم عن تقبل النقد السياسي والعلمي (لا الشخصي».؛ فبالرغم 
من النقد اللاذع الذي يطال بعض أفكاره في الفصل الثالث إلا أنه لم يتردد قط في 
دعمه لهذا الكتاب. إن أسعد واحد من أصدق الناس الذين قابلتهم التزاما بالمبادئ 
والتحلي بالشجاعة. وقد كانت نقاشاتنا الدائمة حول السياسة تغذو صداقتناء مثلما 
يغذوها إخلاصه الراسخ. أما دعمه لي عندما استهدفتني القوى الخبيثة فقد كانت 
العامل الأساس في احتفاظي باتزاني» ولقد قرأ فصلين من فصول الكتاب وقدم لي 
اقتراحات ثميئة. 

ولولا المحبة والدعم اللذان حظيت بهما من لدّن فايز سمارة ونيفيل هود ما كان 
لهذا الكتاب أن يكُتب على الإطلاق» فلقد تجاوز سخاء فايز وكرم ضيافته كل 
الحدود. ولقد كان ما قدمه من دعم موصول لجهودي الأكاديمية يجعل من المحال 
ألا أنهي كتابة هذا الكتاب. كان يقرأ وينصت إلى أجزاء كثيرة منه بحماس وترقب 
ويقدم اقتراحات بالغة الأهمية. وسوف أظل أعتز بثقته واعتزازه اللذين كثيرا ما أعرب 
عنهما بنفسه. وأما نيفيل هود فأنعم به صديقا ورفيقا وزميلا. إذ قرأ المخطوط كله 
مرتين على الأقل (واستمع إلى أجزاء كثيرة منه هاتفيًا مرات لا تحصى) وقدم لي 
اقتراحات تنبئ عن بصيرة نافذة وناقدة. وكان عملناء الذي يتداخل سياسيا ونظرياء 
من أسباب تمتين عرى صداقتنا منذ أول أعوام دراستي العليا. وكان دعمه الودود 
الذي لا ينضب معينه في أحلك فترات حياتي سببا في تيسير تخطيها عليّ. لقد كانت 
المحبة التي شماني بها هو وفايز سببا في تجاوزي تلك العقبة وإتمام هذا الكتاب. 
ولسوف أظل مدينا لهما مدى العمر. 

وأما أكثر من كنت أتمنى أن يقرأ هذا الكتاب» فصديقي وأستاذي إدوارد سعيد» 
وصديقتي الصدوق وزميلتي ماجدة النويهي, اللذان رحلا عن هذا العالم قبل اكتماله. 
لقد قرأت ماجدة فصلا واحدا وبعض أجزاء فصل آخر قبل وفاتها في عام 205٠١57‏ 
ولم أتمكن منذ تلك اللحظة من تجاوز الشعور بفقدانهاء فلكم افتقدتء أثناء الكتابة» 
ذهنها الوقاد الذي كان يشتمل على أعظم قدر من المعرفة بالأدب العربي؛ إلى جانب 
افتقادي التزامها النقدي. وهو الذي كان حريًا به دون شك أن يحسّن هذا الكتاب 
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أيما تحسين. ولطالما شعرت وأنا أكتبه أنها معي تتابع ما أكتبه كلمة بكلمة وجملة 
بجملة. والحق أن ألم فقدانهاء الذي كان متوقعا بعد صراع طويل مع السرطانء مما 
لا أملك له ترياقا أبدا. فلم يكن يضاهي شجاعتها في مواجهة الحياة إلا شجاعتها في 
مواجهة الموت. 
لم يكن إدوارد سعيد أستاذا وصديا وزميلا وحسب. بل كان أيضا والدا بديلا لي. 
فعندما أصابني مرض حرج أقعدني في صيف عام 2٠٠٠١7‏ كان قلقه علىّ لا يصدر إلا 
عن أب حان. وكان مما كثف من لقاءاتنا أنه عندما كنت في لندن. كان إدوارد يقضي 
شهرين في كيمبريدج. وقد تكررت زياراته تلك للندن حتى آخر العام الدراسي» كما 
كنت أذهب إلى نيويورك لإلقاء محاضرات في عدة مناسبات. وهو ما أتاح لنا فرصة 
التلاقي في كل شهر بعد مغاردته كيمبريدج. كنت أراه كل يوم تقريبا أثناء وجوده في 
لندن» كشأني عندما كنت أزور نيويورك وكان ذلك آخر عام في حياة إدوارد» والعام 
الذي شهد أوثق علاقة بيني وبينه منذ أن قابلته قبل ذلك بثلائة عشر عاما. والتقينا من 
جديد في لندن في مايو/ أيار١٠5.‏ ثم في بيروت في أواخر يونيو/ حزيران وأوائل 
يوليو/ تموز ٠١١7‏ وكنا قد قررنا التلاقي في إشبيلية في أغسطس/ آب. ولكنني أثناء 
وجودي في مدريد في أغسطس/ آب لم أستطع إدراكه في إشبيلية» إذ كان المرض قد 
أشتد عليه ولم يكن واثقا أنه سوف يقوم بالرحلة حتى اللحظة الأخيرة. وبعدها غادر 
إشبيلية إلى البرتغال في آخر رحلة له خارج أمريكا. 
قرأ إدوارد سعيد مسودات ثلاثة فصول من هذا الكتاب وقدم لي اقتراحات في 
غاية الأهمية. ولم أكن أدرك بوضوح آنذاك رأيه في المشروع؛ لكنني عندما عدت إلى 
جامعة كولمبيا للمشاركة في المؤتمر الذي عقد احتفالا بمرور خمسة وعشرين عاما 
على صدور كتابه الاستشراق في أبريل/ نيسان 7٠٠7‏ وجدته يسألني رأبي في نشر 
هذا الكتاب في السلسلة التي تصدرها دار نشر جامعة هارفارد وهي دار النشر التي 
يتعامل معها. لم أستطع تصديق هذا الثناء غير المتوقع. فأعددت على وجه السرعة 
اقتراحا وأرسلته إليه فأرسله بدوره إلى رئيس تحرير السلسلة المذكورة. ووافق 
مجلس إدارة دار النشر على إبرام عقد لنشر الكتاب بعد ذلك بعدة شهورء أي في 
ين 


سبتمبر/ أيلول» وكان ذلك قبل وفاة إدوارد سعيد بأسبوعين. وكنت قد رجعت بعد 
انتهاء عام إجازتي الدراسية فوجدت إدوارد قد ازداد وهنا عمّا كان عليه في أوائل 
يوليو/ تموز في بيروت. وحادثني هاتفيًا من تليفونه الخلوي وهو عائد بالسيارة إلى 
منزله من جلسة علاج أخرى بالعلاج الكيماوي في المستشفى. وسألني «أيْ أخبار 
من هارفارد» وأجبته بأنني تلقيت خبر القبول قبل نصف ساعة وحسب. فسرٌ سرورا 
بالغاء وأحسست أنا بالانتشاء. 


لكنني أدركت» للأسف. أن رؤيتي للكتاب تختلف عن رؤية محرر دار النشرء 
قبل أن يبدأ العمل في إعداد الكتاب للطباعة بعدة أسابيع» فافترقنا. وقدمت المشروع 
إلى دغلاس ميتشلء فى دار نشر جامعة شيكاغوء وكان حماسه للكتاب مصدر راحة 
لي وتجديد لحماسي أيضا. وكان من دواعي شرفي وحسن حظي أن أتاح لي فرصة 
العمل معه» فهو المثل الصادق لما ينبغى أن يكون عليه المحرر. إذ كان التزامه بالبحث 
العلمي» وروح المهنة» وما يبديه من احترام وحساسية للمؤلفين أمرا نادر المثال في 
دنيا النشر الأكاديمي التي أخذ الطابع التجاري يطغى على عملها باضطراد. ولسوف 

لقد ظلت صورتا ماجدة وإدوارد أمامى طيلة عملية الكتابة. فلو قدر لهما البقاء 
لأثريا هذا الكتاب ثراء عظيما. ولا آمل سوى أن يكون ما صار إليه الكتاب مما يحوز 
رضاهما. ومن ثم فإنني أهدي اشتهاء العرب إلى ذكراهما. 


3-37 و 


مفقذد مه 


يقول روبرتو كالاسو في كتابه الكلاسيكي زواج قدمس من هارموني0) إن 
«الأخلاق الكلاسيكية (في التقاليد الغربية) كانت قد نشأت إلى حد بعيد عن التأمل 
في طبيعة عشق الرجال للغلمان». أما اشتهاء العرب فيسعى لتبيان كيف أن كتابة 
التاريخ العربي في العصر الحديث والمعاصر. إنما نشأت إلى حد كبير لا عن رفض 
وإنكار عشق الرجال للغلمان فحسبء بل أيضا عن رفض وإنكار جميع الشهوات 
الجنسية التي رآها أولئك المؤرخون وحددوها كجزء من ماضي العرب» التي يدينها 
الحاضر الأوروبي» وإن انتصر لها أحيانا. 

احتدمت منذ القرن التاسع عشرء وفي ظل الحملات السياسية والاقتصادية 
والعسكرية التي شنتها أوروبا الاستعمارية على ما أصبح يسمى ب«العالم العربي»» 
معركة فكرية وعلمية» دارت رحاها حول مفهومين أوروبيين حديثين عرّفا الغزو 
الاستعماري. وهما «الثقافة» و«الحضارة»؛ وكيف ارتبط المفهومان بالمعنى الحديث 
للماضي العربي» وكيف يوضع الأخير في مقارنة مع الحاضر الأوروبي؛ وما الثقل 
الذي يتمتع به هذا الماضي العربي» الذي أزيح عنه التراب» في الموازين الأوروبية 
الحديثئة للحضارات والثقافات. لم تكن تلك المعركة منبتة الصلة عن المعارك 
السياسية والاقتصادية والعسكرية المحتدمة؛ بل على العكس من ذلك. كانت إلى 
حد بعيد جزءا لا يتجزأ منها. وبموجب المكانة المركزية التي احتلها الاستشراق 
في الحملة الاستعمارية» فقد طالت مزاعمه تعريف هوية الشعب الذي سيخضع 
)١(‏ نإ ممتاها! عطا سمه لعتفاكسهى ,وبمممولط ننه كسسلم إن ععوه معلل 11:6 موعولة ممعطمع 


84 .(1994 ,عع ماصالا تمملدما) عامط متك 


19 


للاحتلال» وكنه ماضيهء ومضمون ثقافته» ومكانته في التراتبية الحضارية والثقافية 
والعرقية التي روّج لها الفكر الاستعماري. 

إلا أن تلك المزاعم لن تصمد طويلا دون معارضة:. إذ سرعان ما سيلحق المفكرون 
والباحثون من شتى أصقاع «العالم العربي» المستعمّر (و«العالم العربي» هي تسمية 
استعمارية أيضا) بالمستشرقين في عمليات تنقيب تاريخية خاصة بهم. ولن تقتصر 
جهودهم الاستكشافية على التنقيب عن النصوص والرسائل البحثية القروسطية التي 
لن تلبث أن تشكل الأرشيف المعتمد للماضى العربى (الذي بات يسمى ب«التراث6) 
لدى المستشرقين الغرببين والكتاب العرب على حد سواء؛ بل ستتجاوزها إلى النبش 
في منهج التنقيب الاستشراقي ذاته. 

لقد قام الباحث الأدبي البريطاني رايموند ويليامز بالتنقيب عن أصول المصطلح 
الإنجليزي الحديث «ثقافة؛ 6نا]أناء» مؤكدا ظهوره خلال القرن الثامن عشرء 
وانتشاره وتداوله منذ بواكير القرن التاسع عشرء حاملا معنى مختلفا عن معناه القديم 
المتعلق بزراعة النباتات» وعن المعنى الأحدث له؛ وهو تنشئة الأطفال؛ إلى معانٍ 
تعرّف الطبقة والتعليم» وأشكال معينة من المعرفة. وتكمن أهمية اشتغال ويليامز 
على «الثقافة» في تأريخه لنشوء المصطلح ك تصنيف يدرس الباحثون الحداثيون 
من خلاله «شعبا» من الشعوبء وكلمة اشعب» بدورها اختراع حديث أيضاء كما أن 
ظهورها ك موضوع تدرسه علوم الأنثروبولوجيا وعلوم الحفريات الأثرية الإمبريالية 
حديث كذلك. حيث تشير الثقافة في هذه العلوم إلى منتج ماديء وإلى تأريخ إمبريالي؛ 
وباتت تشير مؤخرا إلى دراسات ثقافية» يدل فيها المصطلح على نظم إنتاج رمزية 
ودلالية. ومع ذلك» يرى ويليامز ضرورة أن يربط الباحثون بين هاتين الفكرتين عن 
الثقافة بدلا من التعامل معهما كنقيضين.('2 وإذا أردنا أن نكون أقل تجريداء فيمكننا 
القول إن صلات القربى» والمؤسسات الدينية» وطقوس الزواج والطلاق» ومراسم 
الدفن» وبعض صور القومية» والقوانين والقواعد» وأشكال التنظيم الاجتماعي 
(؟) رايموند ويليامز. كلمات مفتاحية؛ قاموس مصطلحات الثقافة والمجتمع: 

تامملا بج[7) لع بعر ,لواء 506 تبه نابح إن «جوانتطمعملا ل ول بمسحيمة ,كصدذا اللا لممرم] 


بلجاءأع50 010 معنلاب ,كتصهناات/لا لممصيرهظ مكلد عء5 .93 -87 ,(1983 ,كوععط راتوع امنا لرول0 
كاك «لأأك لمتاءسلمنامز ,(1983 ,عوععط! راتوعءبالدنا متطوسا0م0 :عارولا بنع1؟) 1950 -1780 


الاقتصادي وأساليب المشاركة السياسية والقواعد المنظّمة للحكم. لا يمكن أن 
دويق بمعزل عن النظام الاجتماعي الاقتصادي الشاملء» الذي يحيط بها جميعاء 
بقدر ما تستحيل دراسة الشعر والأغاني والموسيقىء والتقاليد والأساطير والخرافات 
المروية والمدونة؛ والسينما والمسرح. والمعتقدات الدينية» والأدوار التي يلعبها كل 
من الجنسين, والأدوار النوعية (الجندرية)» بل والشهوة الجنسية نفسها بمعزل عن 
المؤسسات التي تحيط بها وعن النظام الاجتماعي الاقتصادي الشامل الذي ما كان 
لها أن توجد دونه. 

ليست الثقافة» إذن. مجرد فرع من قُوى أخرىء وإنما هي القاعدة المنظمة 
لتلك القوى. إذ أثبتت ثبتت الثقافة بوصفها تصنيفا من تصنيفات الفكر الحديث. أنها 
تتمتع بالديناميكية والقدرة على التفاعل مع نظم الفكر القائمة؛ تماما كما أثبتت 
بوصفها موضوعا للدراسة ما تتمتع به من ديناميكية وقدرة على التفاعل مع النُلّم 
الاجتماعية والاقتصادية والسياسية القائمة التي تُعرّفها وتّعرّف من خلالها. ويوضح 
ويليامز العلاقة العضوية بين «الثقافة» و«الحضارة» قائلا: «كانت [الحضارة] شأنها 
شأن الثقافة. .. التي لطالما تفاعلَتْ معها وإن بمشقّة؛ تشي تشير في الأصل إلى صيرورة» 
ولايزال هذا المعنى الضمني قائما في بعض السياقات». وقد حَدَّدَ زمن ظهور المعنى 
الحديث ل الحضارة د«هفاهد اوفك في الإنجليزية بثلاثينيات القرن التاسع عشرء في 
حين سوف يظهر استخدام المصطلح في صيغة الجمع في الستينيات من القرن 
نفسهء كنقيض للبربرية والهمجية. رغم ذلكء فقد غابت تلك الفكرة التأريخية 
حول الثقافة والحضارة إلى حد كبير عن الدراسات الاستشراقية وكذا عن الدراسات 
القومية العربية (باستثناء دراسات بعض الماركسيين العرب)» حيث كان يُنظر للثقافة 
والحضارة بوصفهما جومَرَيْن مشيّئين وعابريُن للزمن منفصليّن وقابلين للانفصال 
عمًا كانا يشكلانه من اقتصاد وسياسة؛ وعلاقات اجتماعية وسلطوية.9©) من ثم 
(7) , 60 -57 , كلورم حمر دابا 
(4) يقول إدوراد سعيد في كتابه الاستشراق: إن «المستشرقين- من رينان إلى غولدتسيهر إلى ماكدونالد 

إلى فون جرونباوم؛ وجيبء وبرنارد لويس- نظروا إلى الإسلام» على سبيل المثال» بوصفه «مزيجا 


ثقافيا»... يمكن أن يدرس بمعزل عن اقتصاديات واجتماعيات وسياسات الشعوب الإسلامية». 
.105 ,(978! ,ععمتصالا تامملا جعل1) صرد ذا تدوع لم0 ,لتدك .بلا لمروبحل8 
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كان كل من الثقافة والحضارة «تصنيفا» يفكر المرء من خلاله» وفى الوقت نفسه 
«موضوعا للتفكير والبحث» يلزم التحقيق فيه ودراسته. ورغم أن ويليامز لا يربط 
بين عملية التحوّل التاريخي تلك وبين الاستعمارء إلا أنه لا يمكن النظر إلى توقيت 
ظهور المعاني الجديدة لكل من «ثقافة؛ و«حضارة» واستخدامهما بصيغ الجمعء في 
عهد الاستعمار» على أنه من قبيل المصادفة. 

ولما كانت الحضارة هي معيار التقييم المتاح» فإن تصوير تاريخ العرب وثقافتهم» 
من الخارج أو بأيدي العرب أنفسهم سوف يتحدد بناء على نقفيضين. إذ يقول الباحث 
الألماني رينهارد شولتزه إن ثنائيتي الانحطاط/ النهضة والتقاليد/ الحداثة سوف 
تحددان ذلك التصوير باعتبارهما «الأساس الذي يقوم عليه مفهوم للتاريخ الثقافي 
يعكسء بطبيعة الحالء التفسير السياسي [الأوروبي] لتيار التطور التاريخي في القرن 
التاسع عشر ».200 وقد كان استلهام تلك المعرفة (الإبستمولوجيا) الزمانية وثيق الصلة 
بالاستعمار وقرينه. الاستشراق. إذ كان الأوروبيون هم من «اكتشف» انحطاط العرب. 
بل إن نابليون حاول إضفاء المشروعية على غزوه مصر سنة 17944 قائلا إنه قلق على 
البلاد من الهمجية والانحطاط اللذين وصلت إليهما على أيدي الأتراك» وإن من 
واجب فرنسا تحرير أبناء هذا البلد.27 لكن المصريين لم يشاطروه الرأي. فقد كان 
عبد الرحمن الجبرتي (18757-11/65). المؤرخ المصري للغزوة النابليونية» معجبا 
بشغف الفرنسيين بالعلوم. لكنه حين تطرق لأخلاقهم لجأ لأوصاف فضائحية: 

نساؤهم لا يستترون ولا يحتشمون ولا يبالون بكشف العورات» والرجل 

(0) رينهارد شولتزه؛ «ثقافة الجموع والنتاج الثقافي الإسلامي في الشرق الأوسط في القرن التاسع عشر»؛ 

في كتاب ثقافة الجموع. والثقافة الشعبية» والحياة الاجتماعية في الشرق الأوسط: 

«طتمعءاعولل! علطا سذز ومتاعسلمرط لمسنانت عتصمماذا لمج عتتلبنت حححقظ» ,عماستطع5 لممطمتعير 

عاللثانا عا درا مإلفا أقاعم؟5 اسه ,عماين) -«واسووظ ,عنايت ككوام هذ مادعا ع1ل1/110 بمسامعة 

189 ,(1987 ,عوط لأ أبروء/ل1 بوعل اسو8) ملتقطنات أتحصدك لنة طااأتهاد ععزمء0 .لء ,اوم 

(1) انظر نيقولا الترك؛ ذكر تملك جمهور الفرنساوية الأقطار المصرية والبلاد الشامية» (بيروت: دار 

الفارابي» 51-80 وقد أُلّْف هذا الكتاب في نهاية الحملة الفرنسية ونّشر للمرة الأولى في 


فرنسا عام 1491. راجع أيضا كتاب عبد الرحمن الجبرتيء تاريخ مدة الفرنسيس يمصرء محرم- رجب 
٠ه‏ والذي ألفه أثناء الاحتلال الفرنسي. 
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الفرنسي متى دعته ضرورة الحاجة قضاها في أي مكان اتفق ولو بمرآى من الناس» 
ويذهب كما هو من غير استنجاء؛ فإن كان صاحب طبيعة مسح بما يجده ولو ورقة 
مكتوبة وإلابقي على حاله. ويطئون ماطاب لهم من النساء وبالعكس. وربما دخلت 
المرأة منهم إلى حانوت الحلاق ودعته لحلق عانتهاء وإن شاء أخذ أجرته منه [كما 


في الأصل] 77 
أما الغزاة الفرنسيون فقد رأوا أنفسهم حملة لواء التنوير» بينما كان الإسلام في 
نظرهم هو علة الانحطاط. 


هيردر. أو كانط» أو شيللر. ولأن الثقافة كانت تستخدم كمرادف للإنسانية والعقلانية 
والحرية؛ نجد الأوروبيين الذين زاروا المشرق يُعرّفون الإسلام بأنه «لا ثقافة»... 
وهكذاء لم يعد هدف البعثات نشر المسيحية. وإنما التحديث. ووّلدت ثتائية 
التقاليد/ الحداثة. ويمكننا القول إن تاريخ ميلادهاء بالنسبة للأوروبيين» تواكب مع 
رسو السفن الفرنسية على شواطئ مدينة الإسكندرية المصرية» في الأول من يوليو/ 
تموز عام 10/44 (8) 
وقد رأى الأوروبيون أن «العالم الإسلامي هو الآخر اكتسب ثقافة» بفضل السياسات 
الاستعمارية؛ التي استهدفت تحديث البرابرة» وإن ظل محتفظا فى الوقت نفسه بالكثير 
من التقاليد أو «اللا ثقافة». لكن كما يوضح شولتزه. «فيما كان مفهوم الثقافة يُعمَّم 
تدريجيا في أوروباء ويؤدي إلى تطور مفهوم عالمي تحليليء فقد رُبطت التقاليد 
الإسلامية بالثقافة. مع ذلك فجوهر الفصل بين الانحطاط التقليدي و النهضة الحديثة لم 
يتغير. وهكذاء فإن النظرة الأوروبية إلى العالم هي التي حددت الهوية الإسلامية». (9) 


(0) الجبرتيء تاريخ مدة الفرنسيس بمصر. .١١‏ ولنظرة شاملة عن رؤية المفكرين العرب للغزاة الفرنسيين» 
انظر إبراهيم أبو لغد. إعادة اكتشاف العرب لأوروبا: دراسة في المواجهات الثقافية: 
في ا 3 ل 0ك :ع7 0ااعا إن ءامن 5للء82 طمجم ,لماعنانا-سطم «رتطذتط1 
20-7 .(1963 ,دوعر نواتورعالونا ومأععماط بمماءعملرط) 
(8) .190 جوم عبلوعط لايك عتصماكا لوقه عقليك كعمللل ,عماند 
( .9 ..لنطا 
وللاطلاع على مناقشة لقضية الانحطاط. انظر كتاب سوندرزء إشكال الانحطاط الإسلامي: 
5 .مه .7 لبمتكااط لاسملا زه أنفتصتامل «ععوعلهعع2 عأصداكا أه معاطممط مطل » .كرعلورج5 .ل .ل 
.0 -701 :(1963) 
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وحدث في هذا السياق الاستعماري أن شرع المثقفون والباحثون العرب في 
التنقيب عن أدلّة يمكن أن تنقّضء وتشكّك. وتطعن فى الادعاءات والاستنتاجات 
الاستشراقية التي صاغت مفهومَئْ «الحضارة» و«الثقافة» العربية وأنزلتهما درجة دنيا 
من درجات السلم الحضاري الأوروبي. وسوف يرد المفكرون العرب بتوظيف عدد 
من الإستراتيجيات» بما في ذلك تفسير بعض الظواهر «الثقافية» التي اعتّبرت مشينة» 
إما بالتأكيد على كونها لا تمثل «حضارة» العرب تمثيلا صادقاء أو باعتبارها سلعا 
مستوردة أفسدت «الثقافة» العربية النقية؛ أو ظواهر عالمية» وجدت بين العرب كما 
وجدت. أو ما تزال موجودة» بين الأوروبيين وغيرهم. 
مع ذلكء» لم تتمثل أنجح الآثار التربوية التي سيورثها الاستشراق والمواجهة 
الاستعمارية لأولئك المفكرين العرب بظهور ردّ فعل عربي يسعى لإعادة كتابة 
التاريخ من زاوية قومية» وإن كان ذلك أثرٌ لا يستهان به» وإنما في الصلة المعرفية 
(الإبستمولوجية) التي ورّئها لهم» والتى ستغدو المرجعية الرئيسة لكل ما يبذله 
هؤلاء المفكرون من جهود بحثية في التراث. إذ راح هؤلاء الكتاب العرب يعالجون 
القضايا المطروحة عن طريق اعتناق تلك الأفكار التى اخترعها الأوروبيون حديثا 
عن «الحضارة» و«الثقافة» دون مُناقشة أو مُساءلة» ل إدراجها في لغة الداروينية 
الاجتماعية: «التطور». «التقدمة, «الارتقاءف «التنمية», «الانحلال1» وفوق كل شيء 
«الانحطاط» و«النهضة». وهكذاء فإن المفكرين العرب 

قبلوا الفرضية التي تزعم أن القرن الثامن عشر كان قرن انحطاط؛ واستخدموها 

لإضفاء الشرعية على منتجهم الثقافي الخاص (النهضة). كانت النهضة تتطلب 

وجود مفهوم الانحطاط الثقافي؛ إذ كيف يمكنء دون ذلك» تبرير الدعوة للتجديد 

الثقافي؟... إضافة إلى ذلك؛ كان مفهوم النهضة المعاصرة يتطلب اكتشاف حقبة 

«كلاسيكية» فى الماضى البعيد يمكن إحياؤها فى الحاضر. وهكذاء وتشبّها 

بالمفاهيم الأوروبية للنهضة؛ رجع المفكرون الإسلاميون في القرن التاسع عشر 

إلى اعصر ذهبي» للإسلام. لكن حتى في هذا الإطار؛ قدم المستشرقون الأوروبيون 


وانظر أيضا فعاليات مؤتمر حول الموضوع نفسه انعقد في مدينة بوردو الفرنسية عام 19817 . 

أنتد0 أل إغلانا انالوم جر تانود الل كعاعن نرجره ]د[ '] عل عبتواكطط'| كلعل أعصاين ملاععل كت عتواء1اوعها0 

قله جالاتاعكلم8 .+1 .لت ,956( تيز 29 -25 نوع له 8 ,عت «أناكتلات مالم ع الاطل هل عل عراماكةخ4 
. (1957 ,0716516 اط , لممووعظ بمأموط) اتالاخطع صصق درم .8 .0 
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عونا ثمينا بأن شرحوا لهم أحوال ذلك العصر الإسلامي الكلاسيكي. وكيفية فهمه 
وتقييمه تاريخيا )١١(‏ 

ويقول شولتزه إن الاستعمار دمَّر النخبة العربية المثقفة في ذلك الوقت وقضى على 
مادتها البحثية الرئيسة» ألا وهي المخطوطات المنسوخة يدوياء يعد أن أدخل المطابع 
الآلية عام ١87 ١‏ ونشر الكتاب المطبوع (ولم يقتصر الأمر على المطبعة الجديدة في 
القاهرة فحسبء وإنما تكرر أيضا في حلب وبيروت والقدس). إذ ستخلق الكتب 
جمهورا من نوع جديد. مثقفين يرون الجيل السابق عليهم مجمّد الفكرء محبوسا 
داخل المخطوطات القروسطية. جحيررا يكم على الكتات المظوع باعشبازة معياد 
الحداثة الحضارية. وهكذاء سرعان ما سيتأثر السوق المحلي بالنمط الاستهلاكي 
الجديد للكنّب» بما فيها !الكلاسيكيات» الجديدة للتاريخ العربي والإسلاميء الذي 
كان- في السابق- حكرا على نحو ما على مستشرقين وجامعات أوروبية كانت 
تشتري معظم النسخ المطبوعة في مصر (وسوف تغدو جامعة الأزهر بدورهاء عميلا 
مهما). ومع انتشار البعثات التعليمية الجديدة التي ترسل الشباب العربى إلى أوروياء 
وتطبيق النظم التعليمية الأوروبية في البلدان العربية؛ سرعان ما سيظهر جمهور جديد 

من القراء. وعليه فإن «الثقافة التي 56 قبل »187١‏ العام الذي يمكن أن نطلق 
عليه عام (القطيعة) في تاريخ الثقافة المصرية» لم تعد تتمتع بنفس قيمة الثقافة التي 
انطلقت في فترة ما بعد ١‏ 187. ولما كانت ثقافة ما قبل 1487١‏ غير قابلة ل(القياس) 
بمعايبر الثقافة الأوروبية» لم يعد من بُدَ من النظر إلى القرن الثامن عشر باعتباره عصر 
انحدار» وجزءا من الانحطاط الإسلامي العامة )1١(‏ 

وباعتناق هذه النظرة إلى العالم» استلهم المثقفون العرب النظرة المعرفية 
(الإبستمولوجية) التي ابتكرها الأوروبيون وأصدروا من خلالها أحكاما على 
الحضارات والثقاقات» بالتوازي مع مجال معرفي كامل يُسمى «الجنس». واشتقاقه 
الحديث: «الجنسانية» لااذلهناءء5. والتنظيم الشامل للثقافة من خلال المفهوم 
192.)١١(‏ -19[1 «رومناعسلمع2 الموفابك عتصناكا ممه عمفتبت كعملة» ,عوإسعى 
)8 ..لنطا 
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الإحصائي لما يُسمى «المعايبر السويّة» التي تمثل عادة ما هو «طبيعي»» في مواجهة 
ماهو «شاذ». وربما استطعنا اتا ان الريط مد سنس وار وير الل د 
التكوين» حيث تمخّض «الجنس» فولد «الخروج» من جنة عدنء وما تلاه من بدء 
«الحضارة» الدنيوية. مع ذلك» يظل ظهور الجنس بوصفه واحدا من المحاور الرئيسة 
التي يمكن تصنيف الحضارة والبربرية على أساسها ظاهرة حديثة تماما. فقد عرّف 
الفيلسوف الفرنسي ميشيل فوكو الجنسانية كالتالي: 
لم يظهر المصطلح نفسه حتى بداية القرن التاسع عشر... واستقر استخدام 
الكلمة في سياق علاقتها بظواهر أخرى: ظهور مجالات متنوعة من المعرفة... 
تأسيس مجموعة من القواعد والمعابير- بعضها تقليدي وبعضها حديث- وجدّت 
دعما من المؤسسات الدينية والقضائية والتربوية والطبية؛ والتغيبرات التي طرأت 
على الطريقة التي كان الأفراد يسبغون بها المعنى والقيمة على سلوكياتهم. 
وواجباتهم» ومسرّاتهم. ومشاعرهم وأحاسيسهم. وأحلامهم. باختصار كانت 
مسألة كيفية النظر إلى طريقة تشكل «التجربة» في المجتمعات الغربية الحديثة» 
وهي تجربة دفعت الأفراد لتعريف أنفسهم بوصفهم ذوات خاضعة ل«الجنسانية»» 
وهو مفهوم صالح للتناول في شتى مجالات المعرفة» ومتصل بنظام القواعد 
والضوابط. لذا فإن ما أردت [كتابته] هو تاريخ تجربة الجنسانيّة حيث «التجربة» 
تعني العلاقة المتبادلة بين مجالات المعرفة؛ أنواع الأعراف. وأشكال الذائية في 
شقافة ممع (11) 
وشأنه شأن وليامز لم يتنبه فوكو للصلة بين تلك المفاهيم المستحدثة وبين 
المشروع الاستعماري. ولا أقول إن وليامز وفوكو فشلا في التأريخ للطريقة التي 
طبقت بها تلك المفاهيم على المستعمرات, وإنما- كما ذكر إدوارد سعيد في كتابيه 
الاستشراق والثقافة والإمبريالية - فقد كانت تلك المفاهيم في حد ذاتها نتاجا للتجربة 
الاستعمارية. وتقول آن لورا ستولرء في كتابها المهم عن مسألة العرق والشهوة في 
المستعمرات»؛ إن «السياق الإمبريالي الأوسع يجعلنا نعيد النظر في منتّج الفكر 
(؟1) ميشيل فوكوء تاريخ الجنسانية: 
زولا بجع ل!) يدوع اط إن عونلا ©:/1 .2 .اه/ا. لمعك زه جرماكةئع 71:6 ,اأسوعدهط اعطعتقق 
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العرقي ودوره في صياغة الهوية البرجوازية الأوروبية» بعدة طرق محدّدةة» وترصد 
الكاتبة "كيف كانت ثمة تصورات كولونيالية مُسبقة معينة تتحدى التاريخ الجنسي 
الذي وضعه فوكو للغرب. وتدفع باتجاه إعادة صياغتهاء بل وإعادة التفكير عموما في 
تقاليد البحث التاريخي التي فصلت تواريخ (الغرب) [عن مشاريعه الاستعمارية]». 
وأعربت ستولر عن دهشتها من «كيف يُستثنى تأطير فوكو للنظام البورجوازي 
الأوروبي دائما من أشكال النقد الذي يشجعها ويسمح بها إصراره على فكرة 
التلاحم بين المعرفة والسلطة. ولماذا كنا مستعدين لقبول التاريخ الذي وضعه للنظام 
الجنسي في القرن التاسع عشر رغم كونه يستبعد. منهجياء حقيقة وجود الاستعمار 
حينا ويحتويها حينا آخر»؟120١)‏ 

تناولت كتابات إدوارد سعيد تحديدا الربط بين نتاج المعرفة الأوروبية» لا سيما 
تلك المتعلقة بالإنتاج الأنثروبولوجي للمعرفة في القرن التاسع عشرء وبين السلطة 
الاستعمارية والمشروع الإمبريالي. وفي ذات الإطار وبصورة أكثر تحديدا رأى كوبينا 
ميرسر أن «التشكيل الأوروبي للجنسانية تواكب تاريخيا مع بداية حقبة الإمبريالية» 
حيث ارتبط كل منهما بالآخر».(4' واستنادا إلى تحليل سعيد وتماشيا مع نهج 
ميرسرء توضح ستولر أن دارسي تاريخ الإمبريالية قدموا إضافة مهمة على تحليل 
فوكو لعناصر الخطاب الجنساني» عناصر وضع بها قائمة تضم الطفل المُستمني» 
و«المرأة الهستيرية»» والزوجين المالثوسييّن (المتفقين على تحديد النسل)؛ 
والمنحرف البالغ. وتضيف ستولر: 

هل كان يمكن لأي من أولئك الأشخاص [آنفي الذكر] أن بظهر كموضوع 


(1) آن لورا ستولرء العرق وتعليم الشهوة: تاريخ الجنسانية لفوكو والترتيب الاستعماري للأمور: 
فقتل "«اأأفاائلء 3 إن ارماوالط اعمط تعرزوءط إن ««0ااتعساط 11:6 تبت م200 ,ععاماك نننافا نرم 
.6 -995(.5| ,ددعم لإالكمع اثونا علنائآ تممقطسط) و1 إن «علج0 امتدمام© مر 
)١4(‏ انظر كوبينا ميرسر وإسحق جوليان. «العرق» والسياسات الجنسية» والذكورة السوداء: ملف». فى 
كتاب نظام الذكر: كشف النقاب عن الذكورية: 1 
«كءأذدوماه :زاتما اناعددا/ا طعفاة لصة ,كع تناو لمسدعد .ععدعا» , ممتليال عمدذا لمن ععععلل] ومعطمعز 
رمام لان؟]ا سمط فهو لمة مفحموقات) جمعيحه] .لع ,وتستايع دوا وستممه سرلا بعل م0 ماللا د 
.6 .(1988 ,لوألا عن ععمع رادها توملوم]) 


يف 


معرفي أو بحثي في القرن التاسع عشر دون أن يحمل في ثناياه طباقا إيروتيكيا عنصرياء 
أو إحالة إلى الطاقات الشهوانية لدى الهمجي. والبدائي» والمستعمّر؛ إحالة إلى أوجه 
الخلاف. ومواضع النقد؛ ومواطن الشهوة؟ على أحد المستويات» نجد أن الإحالات 
طباقية كانت أم دلالية إنما كانت ترمي إلى تدعيم المجتمع البرجوازي في أوروياء 
والتشديد على ما يمكن أن يلحق به من انحلال خلقي. لكنها [تلك الإحالات] لم 
تكن كذلك فقط. إذ كان الخطاب الجنسي للإمبراطورية يشكل خطاب الدولة 
البيوسياسية”*' »اذاه م810 في أوروبا ويتشكل منه: وكانت «أهداف» كلا الكياثين 
[الإمبراطورية والدولة البيوسياسية] إمبريالية بصفة عامة؛ والنظم السلطوية لكليهما 
مرتبطة ارتباطا صناعيا [غير طبيعي]...على ذلك فإن قيام فوكو بقطع الصلة مع 
الإمبراطورية أفقد التاريخ الذي وضعه للجنسانيّة الأوروبية مواضع أساسية في إنتاج 
هذا الخطاب. وتجامّل الممارسات التي صنّفت الأجساد وفقا لأعراقهاء ومن ثم 
أسقط مجالا معرفيا كاملا يقدم النقائض لما يعتبره جوهر #الجسد البرجوازي السليم 
والمعدو (16) 
وبينما كان المستشرقون يستكشفون الممارسات والشهوات الجنسية لدى 
عرب العصور الوسطىء كان علماء الأنثروبولوجيا الغربيون يستكشفون الحياة 
والممارسات الجنسية المعاصرة ليس لدى العرب فحسب وإنما أيضا لدى السكان 
الأصليين في إفريقيا وآسيا وأستراليا والأمريكتين. وبقراءة ما كان يسمى ب«الأدب 
الوباحي ذي الخلفية الإثنية» إطمةتع همهم مصطاظ بدأ القرّاء العرب في التعرف 
على الرؤى الاستشراقية.(١2‏ وقد تأثروا بتلك القراءات» وبخاصة ذلك الحكم 
الاستشراقي القائل بأن الثقافة العربية قد «انحدرت» إلى عصر من «الانحطاط» إبان 


حكم العثمانيين» ومن ثم فقد اجتاح معظمٌ الكتاب العرب منذ منتصف القرن التاسع 


(») الدولة اليبوسياسية كما عرفتها أعمال فوكو هي الدولة التي تتحكم لا بموت رعاياها فحسب بل بكل 
أوجه حياتهم بما في ذلك تعدادهم وصحتهم وقدرتهم الإنجابية؛ وحتى غذائهم وممارساتهم الجنسية» 
إلخ. [توضيح من المؤلف للنسخة العربية]. 

)١8(‏ .1 -6 ,مرأومط زه ماعط عنا؟ عاتن معن ,تعاماك 

(17) حول «الأدب الإباحي ذي الخلفية الإثنية» انظر كتاب إليزابيث بوفينيللي دهاء التعرف: اختلافات 
اللكان الأصليين وصناعة التعددية الثقافية الأسترالية: ' 
زه وستاواا عا ته عءااتع الل ممدع جردا تم اترومءء 1 إن اتسين 7116 , العم أحوط طاءطممتاع 

2 .مقط ,(2002 ,دوعوط بواتوع اونا عانذا تسمطننا) تمئأام سس عاط ماله سكمق 
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عشر شعور بأن الحاضر العربي في أزمة وهي أزمة تمتد إلى «ثقافته»» والغتهى 
ونظامه السياسي والاقتصادي. وهتقاليده»» ونظرته ل«تراثه» بل وتصل إلى «الإسلام 
نفسه». وباختصار» فإن ثمة مرض استشرى في جسد «الحضارة» العربية الإسلامية. 
وكان تشخيص ذلك المرض يردد صدى الأحكام الاستشراقية على العربء بما فيها 
«التخلف»», و«الانحطاط؛. و«الانحدار الخلقي»» و«اللاعقلانية»» وفوق كل شيىء 
«الانحلال» الناجم عن قرون من الحكم العثماني الذي كان يتسم بالركود في أفضل 
حال أو بتخلف كل ما هو عربي (وإسلامي أحيانا) في أسوئها. وسوف تغدو تلك 
النظرة للحكم العثماني واحدة من القوى المحركة لقومية عربية وليدة تعادي الدولة 
العثمانية. حيث وصف بطرس البستاني (1847-1819). أحد كبار مفكري الرعيل 
الأول ل«النهضة» العربية» في عام ١804‏ حاضر العرب بأنه «في حالته الساقطة؛ 
كونهم يعيشون في «بلاد منهارة».23"7 ولا تقتصر هذه النظرة لتاريخ الحاضر على 
الثقافة العربية في عصر الإمبريالية» ولم يكن الخاضعون للاستعمار وحدهم من 
يعربون عن قلق بالغ تجاه وضع أذّى إلى استعمارهمء إذ باتت الثقافة الاستعمارية 
الأوروبية هي الأخرى. بحلول القرن العشرين وفي سنوات ما بين الحربين العالميتين» 
تُبدي قلقا على نفسها. وسوف يمتد هذا الإحساس إلى المستشرقين أنفسهم. وكما 
لاحظ سعيد «ينطلق كل من المستشرقين وغير المستشرقين من كون الثقافة الغربية 
تمر بمرحلة عصيبة» أكثر ما يميزها هو الأخطار التي تتهددهاء ومنها البربرية» وتراجع 
الاهتمامات التقنية» والجدب الأخلاقي؛ والتعصب القومي. وغيرها» (18) 

لطالما لعب الجنس دورا بارزا في خيالات المستشرقين وبحوثهم. وقد أوضح 
سعيد كيف أن المستشرقين وصفوا الشرق باعتباره «مؤنتاء ثرواته خصبة» ورموزه 
الأساسية هي المرأة الشهوانية» والحريم. والحاكم المستبد. وإن كان يتميز بالجاذبية 


(17) بطرس البستانى. «خطبة فى أدب العرب»» بيروت» ١5‏ فيراير/ شباط 9 مشار لها في ماجد 
فخري. «الحركات الفكرية وروادها اللبنانيون فى عصر النهضة» -٠‏ 414573 (بيروت: دار النهار 
للنشر 1995), 11/0 141 1 

)١8(‏ .258 .رروزاو رس ,0 ,لتند 
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في الوقت نفسه9(.0١2‏ كما لاحظ أن عددا كبيرا من الكتّاب المستشرقين» مثل إدوارد 
لين وجوستاف فلوبير» قد أبدوا أثناء رحلاتهم القصيرة إلى مصر اهتماما بالغاب«العوالم 
والخولات» (الراقصات والغلمان الراقصين على الترتيب).(' "2 ويقول سعيد معقبا 
على قراءته لفلوبير» الذي يرتبط الشرق في رواياته ابخان فلي فى تزه عرويةة 
الا نستطيع القطع بالسبب الذي يجعل الشرق يوحي ليس فقط بالخصوبة» وإنما بالوعد 
(والتهديد) الجنسي. بنزعة حسّية لااتكل» وشهوة لا يحدّها حدء وطاقات توليد عميقة. 
للآسف لا يقع هذا في نطاق تحليلي هناء رغم التكرار الملحوظ لتلك الإيحاءات. مع 
ذلك؛ على المرء أن يعترف بأهميته [الشرق] وما يثيره من استجابات مُركّبة من جانب 
المستشرقين» تدفعهم» أحياناء إلى اكتشاف أشياء مرعبة في ذواتهم» وقد كان فلوبير 
حالة طريفة في هذا الصدد». والواقع أن سعيد كان قد قدم تأملاته الخاصة قائلا: 
إن حزمة الصور [الاستشراقية التي تمثل الشرق] مألوفة» ليس لأنها تذكرنا 
برحلات فلوبير نفسه إلى الشرق وغرامه به وإنما لما تؤكده من صلة بين الشرق 
والتهتك الجنسي. كما يمكننا أن نلاحظ أن الجنس في أوروبا القرن التاسع عشرء 
ومع تزايد عملية البرجزة [التحوّل البرجوازي]» بدأ يكتسب صبغة مؤسسية ية إلى 
حد كبير. فمن ناحية لم يكن ثمة ما يسمى بالجنس «الحر». ومن ناحية أخرى باتت 
ممارسة الجنس في المجتمع تستلزم شبكة من الالتزامات القانونية: والأخلاقية» بل 
والسياسية والاقتصادية. شبكة معقدة. مليئة بالتفاصيل والمعوّقات. ومثلما كانت 
المستعمرات المختلفة... مفيدة كمناف للأبناء العاقين والخارجين عن المجتمع: 
والفقراء» وغيرهم من غير المرغوب فيهمء كان الشرق مرتعا يتيح للمرء تجربة 
جنسية لا يمكن تحصيلها في أوروبا. والواقع أن لا أحد من الكتاب الأوروبيين ممن 
كتبوا عن الشرق أو سافروا إليه بعد عام 18٠١‏ تجاهل (أو تجاهلت) هذه التجربة» 
وما فلوبير. ونيرفال» وبورتون (القضيب القذر)» ولين سوى أبرز الأسماء (1؟) 
مع ذلكء كان ريتشارد بورتون (الشهير بالقضيب القذر عاء821 09:ذط) حالة 
استثنائية من بين هؤلاء. إذ اهتم بالتنظير للمسألة الجنسية» خاصة بين الرجال. وقد 
)١19(‏ إدوارد سعيدء #إعادة النظر في الاستشراق»: 
103 :(1985 للد1) | موا اعابت «لععع ل تكهمعع؟ مكتلفامع0» ,لأدك5 ./لا لمدال 


().6 .ءانع انان 0 .ل1أهذ5 
(51) .188.190 .190..لنطا 
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أدرج بورتون في ترجمته لكتاب ألف ليلة وليلة )١1887-١84826(‏ «مقالة ختامية» 
أصبحت الآن ذائعة الصيت. ناقش فيها تلك الأمور تحت عنوان «الأدب الإباحي». 
فبعد أن يقدم دفاعا حماسيا عن نفسه أمام القرّاء يبرر فيه إدراجه ألفاظا جنسية قد 
يعتبرونها خادشة للحياء» يستطرد بورتون في وصفه للمثليّة الجنسية الذكورية قائلا: 
لاثمة عنصر آخر في ألف ليلة هو الفحش المطلق الذي يخدشء دون شكء؛ مشاعر 
القرّاء الإنجليزء حتى أقلهم احتشاما. عنصر يتعلق في الأساس بما يسميه جيراننا 
[الفرنسيون] (الرذيلة المنافية للطبيعة) 016ا)28 0116© 106 ع.[- كما لو كان ثمة 
ما يمكن أن ينافي الطبيعة التي تضم كل شيء. لقد كان لزاما عليّ أن أعرض كل 
تفاصيل هذا الموضوعء حيث لم أكن أتقصد تجاهل أي ثيمة قد تهم المستشرقين 
وعلماء الأنثروبولوجيا».557) 

وقد تحدث بورتون عمًا أسماه «المنطقة السوتادية»» في إشارة إلى الشاعر 
المصري اليوناني سوتاديس الذي عاش في القرن الثالث قبل الميلاد» وكتب شعرا 
إيروتيكيا مثليا. ونحن هنا بصدد تقسيم جغرافي ومناخي يتحدد بخطوط العرضء إن 
لم نقل طبوغرافي يتحدد بالتضاريس: ولكنه قطعا «ليس عرقيًا». ولا تقتصر المنطقة 
السوتادية على البلدان العربية في إفريقيا من «المغرب إلى مصر» بامتدادها شرقا 
إلى «آسيا الصغرىء وبلاد ما بين النهرين» وكلدان. وأفغانستان. والسند. والبنجاب 
وكشمير» إلى جانب الصينء واليابان» وتركستان» وجزر البحر الجنوبي؛ والعالم 
الجديد؛ بل يمتد أيضا إلى «الأجزاء المتوسطية من فرنساء وشبه جزيرة أيبيرياء وإيطاليا 
واليونان»:(57) في المنطقة السوتادية «تنتشر [هذه] الرذيلة وتستوطن. ويُنظر إليها في 
أسوأ الأحوال كهفوات» أما الأعراق التي تسكن شمالي وجنوبي تلك الحدود التي 
أوضحناها هناء فلا تمارسها إلا لماماء وتجلب لممارسيها التبكيت من أبناء جلدتهم 


(19) ريتشارد بورتونء «المقال الختامى» فى كتاب ألف ليلة وليلة: 
االعالا هن ده كولم 000-07 1/6 إن +800 7116 دز «لإددكع لممتصوع1» .ممصسس8 ,"ا لماعتم 
لعا همة لم لعاذأكنهها .كلنع متو امعالطا راوزلل طمعم عانكزه «وأنداكدم م1 امعءانا لصن نواعم 
7 .01ن؟ .(1886 ,طن1ت 1 :021001]) اتمترناظ ,1 لتقطءت؟] بر 
(10,179.)5 .أمد..لتط1 
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الذين لا يتصورون القيام بذلك الفعل» وينظرون إليه بأكبر قدر من الاشمئزاز».(4") 
ويُعد بورتون من بين قلة من مفكري القرن التاسع عشر الذين لم يطرحوا منهجا قائما 
على التمييز العرقي أو التطوري لتعريف الآخر. وكما قال نيفيل هود «بقدر إشكالية 
نقد بورتون للتطورء بقدر ما يمثل محاولة للتفكير في أخروية المعايير الجنسية بطريقة 
لاتُدرج اس الع كور ل 

وبغض النظر عن تورط بورتون نفسه في هذه الرذيلة أثناء رحلاته» لم تقتصر 
السياحة الجنسية الأوروبية على القرن التاسع عشرء بل استمرت إلى القرن 
العشرين.2'37 وكما يوضح سعيدء افي القرن العشرين نتذكر أسماء مثل [أندريه] 
جيد» و[جوزيف] كونراد» و[سومرست] موم» وعشرات غيرهم. ما كانوا يبحثون 
عنه غالبا- مُصيبين في ظَنيٌّ- هو تجربة جنسية من نوع مختلف, أكثر تحرّرا ربما 
وأقل ارتباطا بالذنب؛ لكن حتى ذلك السعيء إذا ما كرره عدد كاف من الناس» قد 
يكتسب (بل اكتسب فعلا) نوعا من التنظيم والتنميط» شأنه شأن التعلم نفسه. وبمرور 
الوقت بات (الجنس على الطريقة الشرقية) سلعة معيارية شأنه شأن أي سلعة متاحة 
في الثقافة الجمعية» سلعة يمكن للقرّاء والكتاب الحصول عليها إن أرادوا دون أن 
يكلّفوا أنفسهمء بالضرورة» مشقة السفر إلى الشرق».2''0 وتّعد رواية أندريه جيد 
اللا-أخلاقي ]110115 الصادرة عام المثال الأيرز على الأدب الغربي 
الجديد الذي يسعى لاستكشاف الذات المثليّة في الشرق. وقد وصفها جوزيف بون 


(4) .نط1 
(10) نيفيل هود #وقف النمو؟؛ أو شذوذ/ غرابة المتوحشين»: 
نكء أ1ا3 أ5 1م أمء كمع «روعع 5010 0 كطعتاععنا0) 16 نه زأمعجومهاعلع12 لعتوعصق» ,رلمملط عا اأعلم 
8 :(2000) 00.2 ,3 تزرررم معط ,عع لاوط ,عمسايه 
(11) للاطلاع على مسح شامل للادب الأوروبي الذي تناول جنسانية غير الأوروبيين منذ عصر التنوير إلى 
الحرب العالمية الأولى. انظر رودي بليسء جغرافية الشذوذ: السلوك الجنسي بين الذكور خارج الغرب 
وخيال الكتابة الأنثروبولوجية ٠6/ا1418-1:‏ 
ملز علتوننه عينم أبوراء8 أماترع3 عأعالا -م) -مزهاطة تبروزى و سوط إن تراه ومء2) 7176 ,كلرعاظ لسكا 
باو باتمنا علدولا بجع1! :عارملا بجع ل) 8 [9[ -750 ( ,«دمالم تلع ه:! علنامهومسطااظ ©[ لهنبه أدوللا 
.(1995 ,ووعرط 
(/51) .190 ,نك أامنترع0 ,5810 
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بأنها «نموذجية» في هذا النوع من الآداب.2"*7 لكن إذا كان بورتون يتبنى نظرة عالمية 
في مسألة الشهوة» ويرفض النظريات العرقية مفضلا عليها النظريات المناخية(15) 
فإن المستشرق التقليدي وعالم الأنثروبولوجيا التقليدي (تماما كعالم الجنس 
في القرن التاسع عشر”'") سوف ينظر للعرقية والداروينية الاجتماعية بوصفهما 
عنصرين أساسيين في عملية التحليل. وفي هذا السياق. يضيف سعيد: «مثل آخرين 
يوصّمون بشتىّ الطرق بأنهم متأخرون» ومنحلون» وغير متحضرين» ومتخلفون» 
كانت النظرة للشرقيين تتأثر بالحتمية البيولوجية من جهة. والوعظية الأخلاقية- 
السياسية من جهة أخرى. ومن ثم كانت الأذهان تربط بين الشرقي وبين عناصر في 
المجتمع الغربي (الخارجين عن المجتمع؛ المجانين؛ النساء. الفقراء) إذ تجمع بينه 
وبينهم هوية يمكن وصفها على أفضل حال بأنها غريبة إلى حد مفجع». "١‏ وكان 
بإمكان سعيد أن يضيف بسهولة إلى قائمته «الشواذ جنسيا». 


(8؟) جوزيف بون. «رحلات بحرية؛ أو الشهوات المثليّة للاستشراق»: 
0 ااام «.لالى اهاسع 0 أو كع ئمرع0جم10] عط ره يوعكنيص) ممتادعولا» ,عووم8 طمعدومل 
0 :(19935) 
وانظر أيضا مناقشة إدوارد سعيد للرواية في كتابه؛ الثقافة والإمبريالية: 
192-193 ,.(1993 .ممما لعككام ارملا بجع!7) «كطإماعم ما ننه ماين ,لنوك .للا لموسلع 
(19) في مسح ممتازء باستثناء النقطة التي أثيرها هناء للكتابات الاستشراقية التي تناولت موضوع العلاقة 
المثئليّة بين الرجال العرب والمسلمينء وصف جوزيف بون نظرية بورتون دون وجه حق بأنها «تنميط 
للانحراف الشرقي». بينما كان بورتون في واقع الأمر- داعية للكونية اكذاهةع0فهلاء بل واستهل 
قائمته بإدراج دول جنوب أوروبا الواقعة جنوب خط عرض (47 شمالا) في «المنطقة السوتادية». إن 
بورتون لم يكتف بعدم «استبعاد الغرب» من «المنطقة السوتادية» فقط. بل شرع في وضع قائمة بالبلدان 
الأوروبية قبل أن ينتقل إلى إفريقيا وآسيا والأمريكتين» ولم يضطر أبدا إلى تأكيد نمو تلك الرذيلة 
بصورة متزايدة» في لندن وبرلين وباريس. وحين تطرق إلى ظهور تلك «الرذيلة؛ في العصر الحديث 
خارج «المنطقة السوتاديةة, لم يكتف بورتون بإدراج بلدان أوروبية شمالية فحسب»ء وإنما أدرج أيضا 
بلدان إفريقيا جنوب الصحراء. وقد أوضح بورتون أنه #خارج المنطقة السوتادية.... توجد تلك الرذيلة 
بصورة متقطعة وليست متوطنة». وعلى العكسء لا تكتفي نظرية بورتون. التي تضم أجزاء كبيرة من 
العالم» باستبعاد الأوروبيين الشماليين. وإنما تستبعد أيضا سكان إفريقيا جنوب الصحراء. بل وحتى 
البدو العرب الذين قال عنهم إنهم «أنقياء تماما من تلك الرذيلة». انظر: 
001015 ع1 .01 يععدتيصت «متلمعهلا» .عومه8 لدم .179,212 «ترودكع الامتصمع1”» ,ممصيع 
93 !9 «تسكتأق )ل 0 4ه 
- (*7) «امعررمماءلت<آ لعاوعمرفه» .لدولزعء5 
)7١(‏ .207 ,مولام سعنم0 .لتك 


رذن 


في هذا السياق» سوف نفيد كثيرا من المناظرة المهمة بين المستشرق الفرنسي 
إير نست ريتان مقدع8 ا5ءع870 والمفكر الاير اني -الأفغاني المسلم» جمال الدين 
الأفغاني (1417/4-14878). وسوف تضطلع أفكار الأفغاني بدور بارز في مرحلة 
«النهضة» العربية أواخر القرن التاسع عشرء كما أن تلاميذه» وعلى وجه الخصوص 
محمّد عبده (9 0-١485‏ هم الذين شرعوا في الإصلاح الديني للإسلام بتنظيم 
تعاليمه وتخليصها من كل ما كان يُعتبر خرافات وأساطير («بدع4) لمصلحة رسالته 
«العقلانية» والعقلية. وقد عاش الأفغاني في مصر خلال سبعينيات القرن التاسع عشر 
وكان يكتب ويحاضر باللغة العربية. صحيح أن مشروعه الإسلامي سوف يتركز لاحقاء 
في سياق النهضة وبجهود مفكرين عرب لاحقين له ليصبح مشروعا قوميا عربياء لكن 
هذا التقلص الديموغرافي (السكاني) والإقليمي» من قاعدة دينية إلى قاعدة عرقية- 
لغوية» لن يكون على حساب مرجعية الأفغاني المعرفية (الإبستمولوجية). بل على 
التقيض من ذلك سوق يقد تهؤلاء المفكرون من تلك المرجتحة أيما [فافة: وهذا 
لا يعني أن المفكرين العرب كانوا ينهلون من نبع التقليد الاستشراقي فحسب. فكما 
يوضح طلال أسد: «نهل عبده؛ مثله مثل آخرينء من نبع التقاليد الإسلامية القائمة 
في ذلك الوقت. حتى وهو يعارض بعضا منهاء راميا إلى إصلاح يحمل ملامح 
إيديولوجية أوروبية». ومن ثم. فإذا كانت التفسيرات القطعية والحرفية للقرآن» التي 
تبناها ابن تيمية في القرون الوسطى» ومحمّد بن عبد الوهاب في القرن الثامن عشر» 
قد نزعت الشرعية الدينية عن أنماط معينة من الصوفية» وفي حالة عبدالوهاب نزعتها 
عن الصوفية بجميع أنماطهاء فإن مشروع الإصلاحيين الدينيين الحديثين قضى عليها 
(أو على أجزاء منها) تماشيا مع الأفكار الأوروبية الحداثية» وإن ظل داخل نطاق 
معين من التقاليد الإسلامية (؟7) 


تفضف للاطلاع على نقد للجزء المتعلق بمحمد عبده من نظرية شولتزه؛ انظر كتاب طلال أسد. تشكيلات 
العلمانية: المسيحية والإسلام والحداثة: 

:ل تمكتشاك) بوت علعالة ,تدواذا تاعاس0 ع3 عا إن كسمم لموكة لاهاة 1 

2 -221 ,(2003 ,ؤوعع2 لزاوع ازتانا 

ويشير عبده في كتاباته إلى ابن تيمية» على سبيل المثال. باعتباره «أعلم الناس بالسنة وأشدهم غيرة 

على الدين»» ويصفه بأنه «شيخ الإسلام»: ويتخذ من كتبهء ومن بينها السياسة الشرعية» مرجعا له. كذلك 

يشير عبده إلى محمد بن عبد الوهاب في كتاباته» ويقول عن الوهابيين إنهم «قاموا للإصلاح» ومذهبهم 
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في محاضرة ألقاها بجامعة السوربون في مارس/ آذار 18417 عن «الإسلاموية 
والعلم» زعم رينان أن الإسلام كدين والعرب كشعب يتسمان بالعداء للعلم والفلسفة» 
وأن أي منجز عربي أو إسلامي في هذين المجالين قد تم رغم أنف الإسلام وعلى 
أيدي أناس ليسواعربا وليسوا مسلمين في الغالب» وإنما يتتمون لشعوب غزاها العرب 
والمسلمون. وبمجرد أن نجح العرب في فرض سيطرتهم مجددا واستعاد الإسلام 
قوته. مُحقت هذه الإنجازات وظهرت الروح الحقيقية لكليهما (العروية والإسلام)» 
التي تتسم باكراهية العلم».(") وهنا أخذ الأوروبيون ينظرون إلى «انحطاط الدول 
الواقعة تحت الحكم الإسلامي. والخواء الفكري المميز للأعراق التي اعتمدت على 
الدين وحده في ثقافتها وتعليمها» باعتباره دليلا على «دونية البلدان المحمّدية» (54) 
أما الاستثناء الوحيد لتلك الأعراق التي خضعت للأسلمة والتعريب» حسب زعم 
رينان» فكان الفرس الذين احتفظوا ب«عبقريتهم».(59) 

وكان رد الأفغاني يتفق مع الكثير من النتائج التي انتهى إليها رينان بشأن الأوضاع 
الراهنة (في أواخر القرن التاسع عشر) للبلدان الإسلامية» كما شاركه الرأي في 
«مسئولية الدين الإسلامي» عن «الخمود المفاجئ الذي أصاب... الحضارة 
العربية... والظلمة الحالكة التي ما زال العالم العربي مدفونا فيها».0" لكنه رأى 


حسن. لولا الغلو والتطرف». انظر محمد عبده: الأعمال الكاملة للإمام محمد عبده. جمع وتحقيق محمد 
عمارة (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء م١‏ - )4 الجزء الثالك. 7"51١‏ والجزء 
الرابع» 0717 والجزء الخامس. 575, والجزء الأول 7 7الاء والجزء الثالث؛ 07 على الترتيب. 
[فضف إرد ست رينان». «الإسلامرية والعلم»: 
فلولا كععصام3 برأصمط تو زاوررعن0 وا لععدلمممع «رععمعنع5 لصة «معتصهاكل» مفمعع أمعمع 
.0 .,(2000 ,عولع انها 00001 1) قلا" .3 مدلروظ عل , «وتلمسسع 0 جز وبر مم8 
وقد ألقى رينان محاضرته فى 74 مارس/ آذار 18417 
(200.295 ,1 .امد لزط[1 
(0؟) .لنط1 
(77) جمال الدين الأفغاني, «رد جمال الدين الأفغانى على رينان»: 
لعتنعمرمة اق «مفمع8 ما تمنطوقة علة متط -أة سول اه ععسعوف» , أممطعكة عله متح -اة أفصدل 
تا لقث لع , تمتك ز00 .]ل .ف نأ لععنلمء؟ 5( ا] .1883 ,18 بإهالا يئمطعط معط أمتسصيمل معطا دز 
اق .عاللع كا ناعازلا ما لضضة ب84 | ,(942! ,تعسطتيع0 انحط جكتموا) ممعززوامع مالل عمل رسمنيم عع 
اناا -أه أمتضعل ألم جيذ زه عبرس ةلالا كتج تاع 1 سه أمعتقام بسوتام عمسا مد مج ممعم مساك 
187 .(983! ,كمعر2 ملمتملتافت اه تدع يونا نوع اعاعظ) تممطهة -ان 
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أن القمع الديني للعلم ظاهرة عالمية» وقارن بين سجل الإسلام وسجل المسيحية في 
هذا الصدد. نافيا تهمة «الاستثنائية» التي أراد رينان أن يلصقها بالإسلام. أما خلافه مع 
رينان» فكان يكمن في النهج العنصري الذي وظفه الأخير لاتهام العرب بالعداء للعلم 
والفلسفة. ورغم اعتراض الأفغاني على نظرية داروين في مجال التطور الحيوي. فقد 
لجأ إلى الداروينية الاجتماعية لتفنيد آراء رينان.7"") إذ أوضح أن ظهور الدين» وليس 
«العقلانية المحضة»؛ في المرحلة الهمجية لأي مجتمع هو خطوة انتقالية باتجاه 
الحضارة. وكان القول بعالمية التطور هو أحد أسلحة الأفغانى الرئيسة: «بفضل 
التعليم الديني؛ إسلاميا كان» أو مسيحياء أو وثنياء خرجت كل الأمم من مرحلة 
الهمجية وانطلقت باتجاه حضارة أكثر تقدما2"7(.9 وإذا كان «الدين الإسلامي» قد 
أصبح «عقبة في سبيل تطور العلوم»» فليست تلك أكثر من مرحلة تطورية سوف 
«تختفي» يوما ما.90 © وواصل الأفغاني» مهتديا بفرانسوا غيزوت (الذي كتب تاريخ 
الحضارة ده22)1ذاتاك 15 عل عزه]115]آ1) القول إن القوة الدافعة للتطور في أوروبا 
تجسدت في الإصلاح البروتستانتي.(' 4 وبالنظر إلى الدين الإسلامي على أنه في 
مرحلة الطفولة مقارنة بمرحلة البلوغ التي وصلت إليها المسيحية في القرن التاسع 
عشرء طالب الأفغاني رينان التحلي بالصبر: 
خرجت الديانة المسيحية... من عهد [تطورها] الأول؛ وأصبحت من وقتها 
حرة ومستقلة» نسير بخطى واسعة وواضحة على طريق التقدم والعلم أما المجتمع 
الإسلامي فلم يتحرّر بعد من وصاية الدين. مع ذلك؛ فحين أضع في الاعتبار أن 
(0؟) للاطلاع على حججه في تفنيد الداروينية البيولوجية: انظر: جمال الدين الأفغاني, الرّد على الدهريين» 
وقد ترجمه عن الفارسية محمد عبده (القاهرة: السلام العالمية للطباعة والنشر والتوزيع؛ '1947). 


(ذ ؟) عمل بمأاونبكع8 ,لمطعنه© هذ «ملفمعظ 6) أمقطئكة عأن لط عله أفقصول )ه ععسومم” 
83 | . العقامأ«عمتدا م مددموميه8 عأنمهادا ,عذللت»ا لمة :77اءكم امومع امام 


(74) جواشون. الرّد على الدهريين: 


وانظر أيضا الرّد الإسلامي على الإمبريالية 


7 , كعاو أ امع اها دعل تدمانةسنتلت؟! , «مناعاو 


3 , اابكأان ع منه| ها مكنممدم!! عانورن اط ,ع1ل10 1 


(0) ويذكر غيزوت ]00120 فى كتابه الرّد على الدهريين: 
5 , 5ن51أأأع أل ععل تمانو نقء 1 , لمماعنمتن 


وانظر أيضا كتاب الأفغاني الرّد على الدهريين» 2٠١١‏ وقد ترجم كتاب غيزوت إلى العربية عام 141/17. 
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الديانة المسيحية سبقت الديانة الإسلامية في العالم بعدة قرون» يحدوني أمل أن 
ينجح المجتمع المحمّدي يوما في كسر أغلاله والمضي قدما على طريق الحضارة 
وعلى نهج المجتمع الأوروبي» الذي لم تُمثّل الديانة المسيحية بالنسبة له رغم 
تعنتها وتشددهاء عقبة يستحيل تجاوزها. لاء لا يمكن أن أنكر هكذا أمل على 
الإسلام. وأنا حين أحاجج السيد رينان هناء لا أدافع عن الدين الإسلامي. وإنما 
عن عدة مئات من الملاين من البشر حَكَم عليهم [رينان] بالعيش في ظل الهمجية 
والجهل (41) 
لم ينشر رد الأفغانٍ على رينان بالعربية (بخلاف كتاباته الأخرى)» مع ذلك كان 
معظم المفكرين العرب في تلك الفترة يشاطرونه تبنى النظرية الداروينية الاجتماعية. 


والواقع أن تلك النظرية ستصبح مثار جدل كبير على صفحات مجلة المقتطف في النصف 
الثاني من سبعينيات القرن التاسع عشرء وسوف تُترجم تعليقات على مؤلفات داروين 
(وضعها لودفيج بوخنر 765عنا 00018 ناا على سبيل المثال) بقلم المفكر اللبناني شبلٍ 
شميّل (1417-1867) وسوف تصبح مثار جدل في الثانينيات» مع أن كتاب داروين 
أصل الأنواع نفسه لن يظهر في ترجمة عربية حتى عام 452.1414) وقد صمّد الاهتمام 
بها يمكن اعتباره قد أدى إلى «أفول» العرب من حدة المعركة الفكرية المتواصلة بين 


(١1غ)‏ دمل بمتمنيع؟ ,ولمطعاه6 وز ,«ممهعه ما أصنطوكمخ -له صلط لد أمصول له ععوجومف 
8 ,لكلاو عمرا نا مكدممكع!! عتبروادط ,عأل للا لمد :78 -77 ادع كاو ع وز 
(؟4) من أجل نظرة عامة على تاريخ الداروينية والداروينية الاجتماعية في العالم العربي في أواخر القرن 
التاسع عشر وأوائل القرن العشرين. انظر كتاب عادل زيادات» العلم الغربي في العالم العربي. تأثير 
الداروينية, 1990-185, 
0 -1860 ,لمكتستتصق©ط أن أعفصصوص! عط] ناعمللا طمعة عط مزععوعتع5 سمعاوع للا الدج .ىم اعلم 
(986!| ,كوفع و'متاردل8 .)5 بلعملا بنعل8) 
وقد قام المصري إسماعيل مظهر بترجمة الفصول الخمسة الأولى من كتاب داروين أصل الأنواع, 
ونشرها عام 1918 تحت عنوان أصل الأنواع ونشوؤها بالانتخاب الطبيعي وحفظ الصفوف الغالبة في 
التناحرعلى البقاء (القاهرة: دار العصر للطباعة والنشرء .)١958‏ وقد أضاف مظهر أربعة فصول أخرى 
لطبعة 1454. أما شبلي شميّل فقد نشر عددا من التعليقات على الداروينية في ثمانينيات القرن التاسع 
عشرء وهو بذلك يعد أول مفكر عربي يتطرق إلى الموضوع ويطبّق الداروينية على مجال آآخر يخلاف 
علم الأحياء. واستمر شميّل في الكتابة في الموضوع لما بعد بداية القرن الجديد. أنظر. على سبيل 
المثال. شبلي شميّلء فلسفة النشوء والارتقاء (القاهرة: مطبعة المقتطف. .)19٠١‏ 


يدانا 


الكتاب العرب المشاركين في إنتاج الماضي «الثقاني» العربي تمد (الذين يقمعون في 
سياق ذلك أي تفسيرات أخرى ممكنة له) وبين المستشرقين المضطلعين بمهمة مشابهة. 
وظلت تلك المعركة المتواصلة» منذ أواخر القرن التاسع عشر وحتى الوقت الحاضرء 
ذات طابع «حضاروي»» ونادرا ما كانت ذات طابع معرفي (إيستمولوجي). ومن ثم لم 
يكن الخلاف مطلقا على الأدوات المعرفية (الإبستمولوجية) التي يجب استخدامها في 
العمل الأركيولوجي (الحفرياتي) وا هرمينوطيقي (التأويلي)» وإنما على الدقة التاريخية» 
وطبيعة الدليل قيد النظرء وأنواع الأحكام التي قد أو يجب أنء تُستنبط منه. كذلك 
فقد تبنى المفكرون العرب ما كان يُعرف بالنظام «الفيكتوري» كنظام أخلاقي» وهو 
نظام وثيق الصلة بالداروينية الاجتماعية. وبهذا سوف تحتل النظرة الفيكتورية للسلوك 
الجسبى وأبعاده الحضارية» وما هو مقبول أو مشين في هذا الصدد. مكانة رفيعة في فكر 
أولئك المفكرين العرب؛ وأحد أبرز الأسباب التي أدت إلى ذلك هو أن تلك الأفكار 
كانت تمثل أساسا لإطلاق الأحكام, ليس على غير الأوروبيين فحسب. وإنما على الفن 
والأدب والشعر الرومانسبى الأوروبي الجديد؛ الذي كان يمثل «حركة الانحطاط» 
عع 1/10 00000 المدانة غالبا بوصفها «منحلة»» خاصة وهي تتطرق 
بفجاجة لموضوعات جنسية من بينها السادية» وزنا المحارم» واللواط» والسحاق» 
ومن ثم فقد وُصفت بأنها «همجية» و«بدائية» الذوق.247 وبناء على ذلك» فقد أثار 


(*4) لمزيد من الاطلاع على موضوع الانحطاط الرومانتيكي في الأدب والفنء انظر كتاب العذاب 
الرومانتيكي لماريو براز وكتاب الانحلال لماكس نوردو: 
1 :0ر1 0) .له 200 ,سمكل ه12 دنعو نإ لعتداكمدها ,تربمعم عأالورده] 716 قاط ممذال 
(1968 ,ونضعظ لمنحول! :مارملا بحعلا!) درن اننع نعوء2 , ناقلرول! «دل8 لص :(1970 ,كوم برالورعالمنا) 


حيث يصف براز فى كتابه المذكور آنفا (صفحة 1١١‏ ) الكاتب الإيطالي الأصل جابريلي دانونزيو 
ه52 عاء عط أحد أبر ز الأسماء فى حركة الانحطاط 000 الفنية» بأنه «بربري 
و(منحط) فى الوقت ذاته؛ ويفتقر إلى ذلك الاعتدال فى الإحساس الذي بات يسمى؛ في ذلك الزمن 
الثقافي ب(الإنسانية)». أما في الربط بين أوسكار وايلد وبين البدائية والبربرية فانظر مقالة نيفيل هود 
«رجال وايلد والمتوحشون: المثليّ والبدائي في كتابات داروين ووايلد وفرويد»: 
انآ ما علاتاأسصلوط عداة له أقنابرع وم جره ل[ ع1 تسمعمم تدك نمه معا8 (ع)ل!] أللأ» ,لحمل عالأعلم 
(998! ,لإاتورعألانا ولتطتصنامت ,.ذووتل .ل للط) «ليعرظ له ,عل ملا 
وليس من قبيل المصادفة أن دانونزيو لم يكن يُعدَ ابنا متحضرا من أبناء إقليم «توسكانا» نظرا لأصوله 
المنحدرة من منطقة أبروزيا (الإيطالية)؛ فيما لم يكن وايلد سوى مجرد أيرلندي. 


إن 


التصوير الاستشراقي للشهوات الجنسية العربية باعتبارها مختلفة كيّا وكيفا وبها تدل 
عليه من اختلاف جذري. ردودا حماسية «دمجية؛ من جانب المؤرخين العرب تُشدد 
على أن شهوات العرب الجنسية لا تختلف عن نظيرتها الأوروبية» وتقدم أدلة على اعتبار 
أن شهوات العرب؛. سواء في العصور الوسطى أو في العصر الحديث؛ عندما كانت 
تنحرف عن النمط الأخلاقي الفيكتوري؛ كانت. وما تزال. تواجّه بالإدانة من النظام 
الأخلاقي العربي السائد. من خلال هذه الرؤية» كان المفكرون العرب يُشبهون نظراءهم 
في مختلف أرجاء البلدان المستعمّرة. وكا يبين عبدول جان-محمّد » فإن شعوب العالم 
الثالث والأقليات التي تسكن المدن كانت تتردد بين موقفين: «فهيء من ناحية» كانت 
تتوق إلى تحديد أخلاقها وتفرّدها الثقافي إزاء ما تواجهه من ضغوط ثقافة الأغليية» ومن 
ناحية أخرى لا تقل قوة» إن لم تكن أقوىء ثمة ما يستحثها للتنازل عن هذا التفرّد كي 
تستطيع الاتساق مع المعايير السائدة» والضاغطة: للثقافة الإنسانية الليبرالية [للرجل 
الأبيض]ه (44) 

تلك الرغبة القلقة في الاندماج كانت. تاريخياء أقوى بكثير من الحاجة للتأكيد على 

الاختلاف. إن النرجسية التقليدية للثقافة البيضاء السائدة- التي تتمثل في عدم مقدرة 

الثقافة على الاعتراف بأي إنسان مالم يكن على صورتبا الخاصة؛ ورفضها الاعتراف 

بالحق المشروع للتنوع والاختلاف- نضع السود وأقليات أخرى تحت ضغط هائل 

يدفعهم إلى إعادة خلق أنفسهم وثقافتهم بصورة تجعل منهم نسخا تقريبية للتقليد 

الإنساني الغربي؛ نسخا يمكن ل«الإنسانية» [البيضاء] أن تعترف ببا وتتفهمها (15) 
ويتضح هذا المشروع «الدمجي» على الوجه الأمثل فى السجالات المعاصرة 
بين المفكرين العرب حول قضية الحداثة والتراث. وسوف أتناول بإيجاز تلك 
السجالات حتى أبين كيف أن مسألة الشهوة والحضارة تقبع داخل منهج تطوري 
زمني غايته النهائية الاندماج في أوروبا. وفي هذا السياق تحديدا سوف يتضح جايًا 

المفهوم الأوروبي عن الثقافة بوصفها تصنيفا وموضوعا فكريا في الوقت نفسه. 


ويضيف قاثلا: 


(44) عبدول جان- محمده «الإنسانية وأدب الأقلية: نحو تعريف للخطاب المواجه للخطاب المهيمن5. 
01 103 1أمااء12 10 ننولااممع اط لإكلسمصتالة لص ترس اممصسس لل لعسممطه مول .2 أنلطم 
9 :(1984) 13 -2| 2 مما روة «رعوسمعولط عتمممعععلط عاسم 
(6غ1) .290 ..لتطا 


ا 


زمن العرب 

منذ أن راح المفكرون والسياسيون العرب يرددون أطروحات المستشرقين 
الرزري وسار لتو الا بوتي لجعت ا 1111 بأنه "الصدمة» الأولى التي 
«أيقظتهم»» أو از نبهتهم1. أو احفزتهم! و«أفاقتهم» من اسباتهم» وانومهم» الطويل» 
ع سي ل ل ل 
أنفسهم لها هي مواجهة هذا التحدي عن طريق «اللحاق» بأوروبا.7؟) وربما كان 
السؤال الشهير: «لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم؟؟ الذي طرحه شكيب 
أرسلان عام 2١1407‏ يلخص هذه المعضلة, التي ما زالت تبحث عن حل حتى يومنا 
هذا.(!؟2 وأما الثنائية التي دار حولها ذلك الجدل فتتمثل في التراث والحداثة/ 
المعاصرة. وهل ينبغي التخلي عن أحدهما في سبيل الآخرء أم أنه يمكن أن يجتمع 
الاثنان في مجموعة متنوعة من المعادلات بما يضمن «التقدم4 المنشود؟ لقد تباينت 
الإجابات التي ظهرت خلال القرن ونصف قرن الماضية في بساطتها وتعقيدها لكنهاء 
عموماء وطبقا لمن طرحهاء «فشلت؛ في تحقيق هدفها المنشود: ألا وهوء «التقدم؛ 
و«الارتقاء». ونتيجة لذلك» لم تختف تلك الأسئلة» بل عاودت الظهور بشكل 
متواصل وبصور شتّى في صلب السجالات العربية الفكرية والسياسية التي تدور 
بين المفكرين العرب حتى هذه اللحظة. ويحتشد المشهد العربي المعاصر- الفكري 
والثقافي والسياسي- بأفراد وجماعات تزعم أن لديها حلا لتلك المعضلة العصية. 
وعبر الصفحات التالية» سوف أكتفي بعرض السجالات الفكرية المعاصرة حول دور 
التراث والحداثة» أو بصورة أكثر تحديداء دور التراث في الحداثة» سعيا لكشف الأثر 
المتواصل لعلوم التصنيف الاستشراقية والاستعمارية على الإنتاج الفكري العربي. 
(47) نذكرنا ثيمة الاستيقاظ بعد نوم طويل؛ نفسهاء بتصوير النهضة الأوروبية في عصر ما بعد الأنوار- 

باعتبارها يقظة بعد سبات. 
(40) شكيب أرسلان, لماذا تأخر المسلمون ولماذا تقدم غيرهم (بيروت: الحياة» © 191). وللاطلاع على 

تحليل هام لتلك المعضلات في الإنتاج الفكري العربي انظر عبد الله العروي في كتابه الكلاسيكي. 


الإيديولوجية العربية المعاصرة: 
( 1967 ,ممعدرعفاطة عتمعصسظ بمموط) عمتممسعتمم عطمعن عأودامعل1 نا ,تنمعها طقااحلمة 


يشير مصطلح «التراث» اليوم إلى الوثائق الحضارية الخاصة بالمعرفة والثقافة 
والفكر التي يقال بأنها انتقلت من عرب الماضي إلى عرب الحاضر. أي أنه يمثل 
خلاصة الماضي التي ما زالت حية في الحاضر. وهو بمعنى من المعاني مسافرٌ عبر 
الزمن. لكن التراث. رغم صلته الوثيقة بماضٍ ماء يظل مصطلحا عربيا «حدائيا؛ لم 
يوجد على صورته الحالية في الماضيء بل كان يُستخدم. حتى أواخر القرن التاسع 
عشرء للدلالة على الميراث المالي أو الإرث.480) ومن ثم فإن التراث كمفهوم هوه 
بدايةً» منتج من منئجات حداثة القرن العشرين» وهو في هذا الموضعء أو لنكن أكثر 
تحديدا في هذا الزمن أصبح يمثل مرساة معرفية (إيستمولوجية) للحاضر تنغرس في 
رمال الماضي. وسوف نرى لاحقا كيف ستصبح مسألة إدراج بعض الشهوات الجنسية 
واستبعاد البعض الآخر من التراث؛ مسألة محورية في تلك العملية الأرشيفية. 

فيما تقف مبادئ زمنية قوية وراء مفهومَيُ التراث والحداثة» يظل الزمان و المكان 
هما العنصران الرئيسان في تحديد الأهداف التي يعلنها من يريدون حل إشكالية 
العلاقة بين المفهومين؛ وهي أهداف تدور حول تحقيق «التقدم» ونبذ «التخلف». 
تلك الأفكار. مثل نظيراتها في اللغة الإنجليزية» تطرح «آخحراة تتحدد به الذات 
فتقع أمامه أو خلفه في الزمان والمكان. ومنذ بداية الاستعمار كان الآخر بالنسبة 
للسيكولوجيا العربية الجمعية» كما الحال مع سائر بلدان آسيا وإفريقياء هو «الغرب»؛ 
وهكذا استمر. 

ورغم مايتخلل الخطاب المعاصر عن العلاقة بين التراث والحداثة من مصطلحات 
عصر التنوير الأوروبي. مثل «العقل» 763507 و«العقلانية»» و«العلم». و«العلموية» 


(14) للاطلاع على قواميس ما قبل حدائية؛ انظر محمد بن مكرم ابن منظورء لسان العرب (بيروت: 
دار صادره ))١194٠‏ حيث تُستخدم كلمة «تراث» للدلالة على ورائة الأموال أو اسم العائلة. أما في 
القاموس المحيط للفيروزابادي. فلا يوجد مدخل للفظة «تراث». راجع الطبعة الأخيرة في (بيروت: دار 
إحياء التراث العربي؛ .)١1941‏ وحتى قاموس القرن التاسع عشرء محيط المحيطء الذي وضعه بطرس 
البستاني ونشره عام ٠‏ 1417. نجده يشرح كلمة «تراث؟ كميراث مالي من الأبء انظر بطرس البستاني» 
محيط المحيط: قاموس مطول للغة العربية (بيروت: مكتبة لبنان ناشرون» /الىمة 1 4 وللاطلاع 
على تاريخ استخدام مصطلح «تراث*» انظر محمد عابد الجابري. التراث والحداثة, دراسات ومناقشات 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيق ,514-17١)1891١‏ 


١ 


لان نامءعء5» و«العلمانيةة» و«النور» و«الظلام»» فسوف أركز مناقشتي على 
مركزية بعض الأفكار الزمنية التي يطرحها هذا الخطاب. مثل الارتداد. والنتكوص» 
والتخلف. والتطورء ومراحل التطورء ومراحل التنمية» والتقدم. والارتقاء» والتأخر. 
فالزمن» كما سئرى. يستخدم كاستعارة أحياناء وكدلالة أحيانا أخرى. لكن ما أهمية 
الزمن وحركته في هذا الخطاب؟ وماذا يحدث حين ينزاح الخطاب من موضع لآخر 
في الزمن؟ وأي أفكار معرفية (إبستمولوجية) أو نظرية تقف وراء استخدام الزمن في 
الخطاب بهذه الطريقة المحددة؟ 

في أعقاب الحرب العربية الإسرائيلية عام ١457177‏ راحت إجابات واستكشافات 
جديدة للتراث والحداثة تبرز فى المشهد. وامتد النقاش من الليبراليين والماركسيين 
إلى القوميين والإسلاميين» متأثرا بما أسماه الثاقد الأدبي السوري جورج طرابيشي 
«الرضة»» صدمة ما بعد الهزيمة. إذ استمر الإسلاميون على نهجهم دون كلل؛ في 
تقديم نظرة إسلاموية للدين الإسلامي بوصفه «التراث» الذي يجب أن «يرجع” إليه 
العرب والمسلمون. أما على الجانب العلماني من النقاشء» فقد خرج الفيلسوف 
المغربي عبد الله العروي عام 14 ليشدد على ضرورة صياغة منهج تأريخي يقوم 
على قبول المثقفين العرب ل«تخلفهم وتخلف مجتمعاتهم الثقافي». 417 وفي بحثه 
النقدي الكلاسيكي للإيديولوجيا العربية المعاصرة (وكان قد نشره عام 115117 قبل 
هزيمة يونيو/ حزيران) وإصرارها على الربط الخيالي بين ماضي العرب وحاضرهم 
في تاريخ واحد متصلء أكد العروي على أن العرب لن يتمكنوا من كتابة تاريخ وضعي 
لماضيهم يحل محل "تاريخهم الإيديولوجي؛ ما لم تتحول الدولة القومية العربية 
(في إشارة إلى النظم الجمهورية القومية) إلى «دولة مصئعة؛ 156[ةأ6اكنا0ه1 6181 آ. 
وتتضح تلك العلاقة التناظرية وشبه الحتمية بين الاقتصاد والثقافة بصورة أفضل حين 
يقول العروي إنه عند بلوغ هدف التصنيع: 

سيكون التاريخ العربي المعاصر ‏ عصر الاستعمار. عصر الليبرالية عصر 
التصنيع ‏ من الأعمية بحيث يستطيع تزويد مناهج التاريخ الوضعي بموضوع ذي 

(49) انظر العرويء أزمة المفكر العربيء التقليدوية أم التاريخانية؟: وخاصة مقدمة الكتاب 


(رسولم | «روئالط ره «ستاودم لم1 المسعمااءانا طم عا إن علوءت 7/6 ,تناوعها ططاتحلمام 
١٠١ 10.‏ ,لمتاعنلمعتصز عتط بزالفاععمي عع5 .(974] .دوعر نتممه؟ألدك أن لسع ونا ابإمام ايع 8) 
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شأن. و سيمتلك العرب حينئذ مادة [تاريخية] يمكن مقارنتها بالمادة التي كانت لدى 
الغربيين مندذ القرن السابع عشرء وسيضطرون للتعامل معها بنقفس الطريقة التي 
تعامل بها الغربيون [مع مادمبه].(9) 
ويضيف بثقة: #هذا المنهج الهادئ والبعيد عن العواطف في قراءة التاريخ ما زال 
بعيدا عن متناول أيديناء ولن يكون بوسعنا هنا سوى تلمّس الظروف التي سوف تسمح 
وبعد أن حدد العروي المسار التاريخي الغربي باعتباره السبيل الوحيد للوصول 
إلى الحداثة» تساءل؛ وهو يوجّه نقدا لاذعا للمنتّج الأدبي العربي منذ النهضة قائلا: 
"من أين يأتي هذا الوضع الذي لا يمنح الكتاب العرب إلا نزرا قليلا من الفرص للحرية 
الإبداعية؟ ولماذا نعجز عن إدراك تأخرنا البنيوي وما يصحبه من انعكاس مكمّل لف 
ألا وهو التأخر البنيوي الذهنى)., وهو يجيب عن تساؤله مؤكدا- وإن بتردد: 
ربها كان ذلك يتوقف. في نباية المطاف. على أبعاد هذا التأخر؟ وأنه كلما ازداد هذا 
التأخرء كلما بات تعويضه مستحيلا على جميع المستويات... ولعل الفارق الوحيد بين 
بوشكين و[أحمد] شوقي. والسبب الحقيقي لفارق القيمة بينهماء هو أن الأول عاش 
في عصر كان ما يزال الغرب فيه فتيّا واعياء قبل أن يفقد - لحظة قُتّح الثاني عينيه 
على العالم- حريته وصدقه وضميره؛ وأنه بعد أن فَقَّد تلك الأشياء وفَّقّد معها جدلية 
التعبير وسره. أفقدنا إياهما نحن أيضاء في اللحظة نفسها (؟0) 
وحيث وليت وجهك اليوم نجد المدخل الفلسفي الذي طرحه العروي وفرضية 
مشروعه القائمة على نظرية التطور ماثلين أمامك. أما الدراسات النقدية الماركسية 
الكبرى في سبعينيات القرن الماضيء التي وضعها كل من اللبناني حسين مرؤٌة(05) 
والسوري طيب تيزيني»”4”) فسوف يحل محلها مدخل معرفي (إبستمولوجي) جديد 


)6١(‏ .106 ,ممم ننعلازم عطقن مأجرواد عاونا , أنامكها 

(7.)61 ..لنطا 

(208-9.)25 ..لزطآ 

(07) حسين مروٌة التزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية؛ الجزء الأول والثاني. (بيروت: دار 
الغارابي» .)1١91/4‏ 

(04) طيب تيزيني: من التراث إلى الحداثة: الطبعة الثانية. (بيروت: دار ابن خلدون, 1810/8). 


و 


رفع لواءه الفيلسوف المغربي الوافد حديثا على الساحة؛ محمّد عابد الجابري» في 
مقدمته النقدية نحن والتراث2**0 الصادرة عام 214/٠0‏ واستكمله في رباعيته نقد 
العقل العربي بين متتصف وأواخر ثمانينيات القرن الماضي (نُشْر الجزء الرابع عام 
١‏ »؛ حيث اقترح إعادة تقييم التراث بئاء على ما يسميه قراءة امعاصرة» بدلا 
من القراءة «الترائية». وقد أثار مشروع الجابري نقاشات ثرية ذات أوجه متعددة في 
المجلات والدوريات والصحف العربية» بل وخصّصت كتب كاملة للرد عليه. وكان 
من بين المشاركين في تلك النقاشات المفكر السوري عزيز العظمة؛ والفيلسوف 
المصري حسن حنفي, والكاتب اللبناني على حرب. والعالم السياسي السوري 
برهان غليون» وجورج طرابيشي» وغيرهم كثيروت. 

وسرعان ما يتبين المرء غياب أي مناقشة لما هو اقتصادي في تلك السجالات. 
فبينما كان الفكر الثوري العربي قبل »١4717‏ مثلما كان الحال في كل مكان في العالم» 
يُعتبر فشل العالم الثالث في التطور الاقتصاديء والمعوقات التي يضعها الغرب بصورة 
منهجية أمام تنميته؛ هي الأسباب الحقيقية وراء #تخلفه؛ وعجزه عن «التقدم»» فقد 
تغير الوضع بعد هزيمة 219571 إذ اقتحم العامل «الثقافي» تلك السجالات باعتباره 
المبرر الرئيس ل«تخلف» العرب. كما بات بالإمكان الظفر بحل للغز «التقدم؛ داخل 
ما هو ثقافى. فى هذا الوقت كانت التجارب المحدودة ل«7الاشتراكية العربية» تعلن 
عن إخفاقهاء والشُكّبِ الجديدة تتخلى عن أي فكرة اشتراكية يُعتدٌ بها وتهرع للحاق 
بدرب الرأسمالية. وإذا كانت نظرية «التبعية؛» كما عبرت عنها بخاصة مدرسة سمير 
أمين» تتمتع ببعض الشعبية في السبعينيات» فسرعان ما سوف يتم تحجيم المسألة 
الاقتصادية, أو التخلى عنها نهائياء لمصلحة المسألة الثقافية. وكان من بين الأصوات 
القليلة التي عارضت هذا التحجيم المفكر الشيوعي اللبناني مهدي عامل (55) 

ثمة مصطلحان يتواتران في مختلف السجالات الدائرة حول التراث والحداثة» 


(00) محمد عابد الجابري. نحن والتراث؛ قراءة معاصرة في تراثنا الفلسفيء الطبعة السادسة. (بيروت: 
المركز الثقافى العربي؛ .)١4417‏ وقد صدرت أولى طبعات الكتاب عام .198٠‏ 

(07) مهدي عامل» أزمة الحضارة العربية أم أزمة البرجوازيات العربية» الطبعة الرابعة. (بيروت: دار الفارابي 
2.6 وقد صدرت أولى طبعات الكتاب عام 191/5. 


ء 


وهما «التخلف» و«التكوص». ولفظة «النتكوص». مثل نظيرتها الإنجليزية 
00 تحمل أيضا الدلالة المكانية: الارتداد والانسحاب. وكما سترىء فإن 


تلك الأفكار المتعلقة بالزمن تنتشر في كل مكان. سواء في كتابات الجابري أو في 
كتابات تقاده. أما المدخل التحليل نفس الذي تبناه جورج طرابيشي ققد 3 
دراسات تقدية أكثر عمقا في صلب هذه السجالات. ومع ذلك فطرابيشي» شأته 
شأن المفكرين الذين ينتقدهم؛ يعجز عن الخروج من التصور التطوري الاستعماري 
القائم على مقاهيم الطفولية البدائية. والمرض» والتخلف» والذي غايته النهائية هي 
اوور الضف ويد وبهذه النبرة ة ينتهي طرابيشي ي إلى أن المفكرين العرب بعد 
١ 61/‏ باتوا يعانون من حُصاب جماعي يتسم بال«نكوصية"؛ قائلا إن هزيمة ١4319‏ 
كانت «كشافة» ل«التأخر»2””7 العربي سياسيا واقتصاديا وتكنولوجيا وثقافيا. ويميز 
طرابيشي بين النخبة العربية المثقفة السابقة على عام 1471., التي كانت تشكل 
عنصر «نهضة» و#تقدم»» وبين نخبة ما بعد 145177» التي زج أغلب أفرادها أنفسهم 
«داخل معادلة التخلف».2”*7 وإذا كان الأديب المصري رفيع الشأن طه حسين قد 
دعا العرب لقبول الحضارة الحديئثة ااباسمين لا عابسين»» فإن الكثير من المفكرين 
العرب اليوم» كما يخبرنا طرابيشي» يواجهونها اعابسين») وهو موقف يمثل «تراجعا» 
أو «ردة» يمكن أن توصف بأنها «مرض نفسي». 237 ويساور طرابيشي قلق بالغ بأن 
يتحول هذا الخطاب العصابي ليصبح الخطاب المعتمد من قبل السلطة في العالم 
العربي» مما سيضمن مستقبلا من «الظلامية» لكل العرب؛ مستقبل لا يتسامح مع 
أي «متنورين؟ في صفوفه. ولأن الغصاب. بالتعريف. هو تعبير عن صراعء فوفقا 
لطرابيشي ثمة قوتان متصارعتان في السيكولوجيا العربية: واحدة تؤكد على الماضي 
وتدفع باتجاه التكوصء. وأخرى تدفع باتجاه المقاومة والتعافي والتقدم. ويكمن 
مشروع طرابيشي في تسليط الضوء على تلك الآلية العٌصابية اللاواعية» على أمل 
(010) جورج طرابيشي. المثقفون العرب والتراث: التحليل النفسي لعصاب جماعي. (لندن: رياض الريس» 
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(08) المصدر السابق» 1١‏ 
(28) المصدر السابقء انظر أيضا .51١‏ 
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إتاحة فرص جديدة أمام عناصر الصحة:؛ تسمح لها بالإفصاح عن نفسها والتغلب 
على المرض.(''2 وتشخيص طرابيشي للعصاب هو في حد ذاته جزء من الخطاب 
التطوري. فبلغة فرويد» لي الغقعصاب في سياقات تطورية. إنه التثبيت 1121101 
عند لحظة معينة في تجربة الطفل الجنسية تعوق ولوجه إلى طور البلوغ والمسئولية 
الكامل. ومع ذلك» فطرابيشي لا يرعوي. إذ يستطرد قائلا إن حرب ١477‏ و«الرضة» 
التي أحدثتها أدت إلى «وقف نمو» هؤلاء المفكرين إن لم تكن قد وصلت بهم إلى 
درجة «إلغاء النمو». 2١١‏ وهو يصل إلى حد الزعم بأن هذا «الدكوص» العربي إراديّ 
بدرجة ماء حيث لا يتوانى عن استخدام مصطلحات من قبيل «مقاطعة النمو؛ بل 


والقيام بالإضراب» ضده!090) 


وعلى خلاف الجابري؛ الذي يرفض مجمل الإنتاج الفكري العربي الحديث 
منذ «النهضة» وحتى الحاضر باعتباره تجليات لخطاب يعجز عن فهم الواقع فهما 
«عقلانياك» يؤمن طرابيشى أن العلاقة بين الفكر العربي الحديث» الذي نشأ كرد فعل 
للصدمة النابليونية؛ وبين الفكر العربي المعاصرء الذي نشأ كرد فعل لصدمة يونيو/ 
حزيران19717» ليست علاقة استمرار أو تكرار كما يزعم الجابري؛ وإنما علاقة قطيعة 
ونكوصص. فبينما يعتقد الجابري أن الفكر العربي ماسر كا العا لكا تير 
و د ا ي أن الفكر العربي المعاصر 

لا يرتد إلى النهضة. وإنما يرتد «عنها».!""2 و فمن المفهوم أن يطرح المفكرون 
المعاصرون نفس أسئلة النهضة: باعتبارها لم تُحسم حتى الآن. لكن المشكلة» وفقا 
لطرابيشي تكمن في كون الإجابات التي يقدمونها ليست أكثر «تقدما؛ من إجابات 
النهضة: بل أكثر «تأخرا».(4') لم يكن الفكر العربي هو الذي «نما» و«تطورا بعد صدمة 
17 إذنء بل إن «جرثومة» العصاب والمرض الكامنة في وعي العرب «هي التي 
(50) المصدر السابق» ,١7‏ 
(50) المصدر السابق» ,.1١9‏ 
(37) المصدر السابق. 1". 


(5) المصدر السابق» 051 635. 
(54) المصدر السابق١7.‏ 


كت 


نمت وتطورت ودمّرت دفاعات الصحة فيه» هنا يبدو وكأنما طرابيشي هو الذي 
«ينكص؛ إلى الخطاب الطبي الاستعماري الذي وصف الإمبراطورية العثمانية ذات يوم 
بأنها «الرجل المريض». . ولا يتضح ما إذا كان طرابيشي ينصح العالم العربي المعاصر 
باتخاذ ذات الإجراءات التي اتخذت ل«تمريض» العثمانيين لاسترداد اعافيتهم». 
إذن» وبخلاف الجابري الذي يعتقد بأن ذلك «المرض» كان دائم الوجود في تاريخ 
العرب. يصيب أفكارهم بل واعقلانيتهم» نفسهاء يصر طرابيشي على أن الخطاب 
العربي المعاصر المؤرّخ) و«محقب» واامتعي 0 00110 وينتهي إلى أن النتكوص الذي 
يمثل عرضا لهذا العصابء. هو في الحقيقة» زمن العصاب؛ وأن النكوص هو «زمن 
الخطاب العربي المعاصر».27"7 وما وجود «السلفية» كتيار في الفكر العربي سوى 
مؤشر على المرض؛ فالسلفية ليست سوى «التقدم بالرجوع إلى الخلف» .2080 
لا يزال طراييشي يؤمن بمراحل التحديث. فهو يرى أن سبب فشل عصر الثورة 
في العالم العربي لا يكمن في الإخفاقات الاقتصادية أو السياسية» بل هو نتيجة 
لمحاولة تجاوز مرحلة الثورة «الفلسفية» ذ في الفكر العربي دون حتى المرور بنورة 
لاهوتية. ويقول طرابيشي إن «العقل الثوري العربي» في محاولته لحرق مراحل 
عدة بالقفز فوقهاء انتهى إلى حرق نفسه. وكان كارل ماركس قد وصف تلك العملية 
العامة كالتالي: 
يمكن لكل أمة؛ بل ينبغي عليهاء أن تتعلم من الأخرى. وحتى عندما يضع مجتمعٌ 
لياوع له ال لمر “سم 


بتطبيق القوانين. كل ما يستطيعه هو اختصار آلام المخاض 0 ل 


(16) المصدر السابق. 

() المصدر السابق. 

(339) المصدر السابق» ./١‏ 

(58) المصدر السابق» 6ل9. 

(19) مقدمة كارل ماركس للطبعة الألمانية الأولى من كتاب رأس المال: 
كله تاكاجاتالط أنم 01 ل 1 .أوب .]امك .لمتاتلعء لمعن أكر عطز ها عمقاعام ,عولط أممعز 
0 ,(1967 ,ىرع داءتاطسظ لفقم معام عاتولا دع ل!) واععو مخ عن تتعلع*1 .لع , «ممتتطمبط اعتامالمم6 
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يردد طرابيشي أفكار ماركس دون أن يستشهد به. إذ ينتهي إلى أنه #في مسألة 
العقل لا يمكن أن تحرق المراحلء وإن كان في الإمكان اختصارها وضغطها زمنيا 
على ضوء التجربة التاريخية للسابقين في مضمار الإقلاع الحضاري».”: ") ويواصل 
قائلا إننا إذا نظرنا «من وجهة نظر المراحلء فإن مهمة ثورة لاهوتية لا تزال مطروحة 
على جدول أعمال العقل العربي» وهي ثورة يزيد ضرورتها إلحاحا ما يشهده العالم 
العربي اليوم من (صحوة) أو (رِدّة) لما يسمى بالأصولية».10") 

أما الجابري فيقول: «ما إن وقعت هزيمة ١9717‏ حتى أخذ الخطاب العربي 
[المعاصر] ينتكص إلى الوراء» لا ليتتحصن في مواقع صلبة بروح الواقعية الثورية... 
بل ليركن إلى أطلال الماضي يستعيد حلم النهضة وسط كابوس الهزيمة».!"") ويثير 
الجابري هنا مشكلة زمنية أخرى؛ فالحلم» من زاوية التحليل النفسي» ليس سوى تحقيق 
لرغبة» ونوع من الإنكار. إنه نوع من صياغة رد فعل في مواجهة الزمنء لكنه يظل رد 
فعل خارج الزمن. 

ويُعرّف الجابري التراث بأنه «كل ما هو حاضر فينا أو معنا من الماضيء سواء ماضينا 
أم ماضي غيرناء سواء القريب منه أم البعيد»»!”"2 ويضيف هذا الناقد ل«العقل العربي" 
أن الفكر العربي الذي بدأ مع النهضة واستمر إلى الحاضر لم يكن يتميز ب«التطور» وإنما 
بالعجز عن التطور. ومن ثم فهو نظام ساكن للفكر كُتب عليه أن يكرر نفسه- وكأنه 
يتفرج على الزمن. ويؤكد الجابري: «لم يحصل أيّ تطور حقيقي في أية قضية من القضايا 
النهضوية» ومن ثم فإن «الخطاب العربي الحديث والمعاصر لم يسجل أي تقدم ذي بال 
في أية قضية من قضاياه».47" وبناء على تلك الآراء الحاسمة؛ انتهى الجابري في عام 
7 إلى أن «زمن الفكر العربي الحديث والمعاصر زمن ميت أو قابل لأن يُعامل كزمن 


.1186 ))١1994 جورج طرابيشيء. مصائر الفلسفة بين المسيحية والإسلام. (بيروت: دار الساقي»‎ )7١( 

(1/) المصدر السابق. 

(7/) محمد عابد الجابري؛ الخطاب العربي المعاصر: دراسة تحليلية نقدية» الطبعة الخامسة (بيروت: مركز 
دراسات الوحدة العربية 01491 /51. 

(9/7) الجابري. التراث والحدائة؛ 46. 

(75) الجابريء الخطاب العربي المعاصرء .١914‏ 


م 


ميت».( *" وفي عام ١484‏ عدّل من استنتاجه: فلم يعد زمن الفكر العربي الحديث 
والمعاصر هو الزمن الميت. وإنم| «الثقافة العربية بوصفها الإطار المرجعي للعقل العربي» 
نعتبرها ذات زمن واحد منذ أن شّكّلت إلى اليوم» زمن راكد يعيشه الإنسان العربي 
اليوم مثلما عاشه أجداده في القرون الماضية».(2"7 حيث ظل «الزمن الثقاني العري... 
هُوٌ هُوَّ منذ عصر التدوينء يجترَ نفسه. ويتموج في ذات (اللحظة) حتى انتهى به الأمر 
إلى الركود... إلى (الجمود على التقليد) في كافة الميادين».2""0 كما يصف زمن العقل 
العربي أيضا بأنه يتحرك «داخل دائرة انغلقت. ومن ثم أصبح زمنا مكرورا مُعادا.. زمنا 
ميتاء أو بالحىّ- الميت أشبها 7" والسبب في ذلك أن العرب. في وجود آخر قويٌ» 
لجثوا إلى رد فعل دفاعي» سمّته «الرجوع إلى المامي. والتثبت في مواقع خلفية للدفاع 

عن أنفسهم". لحف 

ويهدف الجابري في مشروعه إلى معارضة «القراءة التراثية للتراث؛ من خلال 
ابتكار «قراءة عصرية للتراث». وبذلك سوف نتجنب «النظرة الترائية للعصر 
الحاضر».!'*) وهذا سوف يمكُّننا من «الاستقلال التاريخي الكامل للذات العربية», 
المتحرّرة من السلطتين التراثية والأوروبية» ومن ثم ية يفتح الطريق أمام حركة زمنية 
باتجاه الحداثة» تمثل للجابري «النهضة والأنوار وتجاوزهما معا... [من خلال] 
العقلانية والديمقراطية... وما لم نفضح أصول الاستبداد ومظاهره في هذا التراث» 


(5/) المصدر السابق. 

(7) محمد عابد الجابري؛ تكوين العقل العربي, الجزء الأول من نقد العقل العربى (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية؛ 1944). ١ ١ ٠/٠١‏ 

(7) الجابري. نكوين العقل العربي. 4 57. 

(1) الجابري. تكوين العقل العربي. 47؟. وللإطلاع على نقد فكرة الجابري عن الزمن انظر علي حرب» 
مداخلات؛ مباحث نقدية حول أعمال: محمد عابيد الجابري» حسين مروة» هشام جعيط» عبد السلام 
بنعبد العالي. سعيد بن سعيد. (بيروت: دار الحداثة, 1986) /ا"ا- 17, 

(9/) محمد عابد الجابري» «إشكالية الأصالة والمعاصرة في الفكر العربي الحديث والمعاصر: صراع 
طبقي أم مشكل ثقافي؟؟ في في التراث وتحديات العصر في العالم العربي (الأصالة والمعاصرة): بحوث 
ومناقشات الندوة الفكرية التي نظمها مركز دراسات الوحدة العربية (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العرييف 1946) 000,40 

.6٠ الجابريء التراث والحداثة,‎ )8١( 


: 


فإننا لن ننجح في تأسيس حداثة خاصة بناء حداثة ننخرط بها ومن خلالها في الحداثة 
المعاصرة العالمية» فاعلين وليس مجرد منفعلين».(1*) وبالنسبة للعرب فإن النهضة 
والأنوار والحداثة «لا تشكل عندنا مراحل متعاقبة يتجاوز اللاحق منها السابق» بل 
هي عندنا متداخلة متشابكة متزامنة ضمن المرحلة المعاصرة التي تمتد بداياتها إلى ما 
يزيد على مائة عام».77*) وفي ذلك» يحذو الجابري حذو طرابيشي فيما يتعلق بضغط 
مراحل التطور واختصارها. 

أما عزيز الِعَظْمَة» وهو مساهم آخر بارز في تلك السجالات» فله موقف شديد 
الوضوح من الداروينية الاجتماعية التي اتكأ عليها الكثير من المفكرين العرب 
كقاعدة لتحديد مفهوم الزمن. إذ يحلل تأثير مدرسة «سبنسر» على التفكير التطوري 
العربي منذ عصر النهضة العربية.("*) ذلك التفكير الذي استمر حتى اليوم في كل 
من الفكر الإسلامي و«التوفيقي». (في إشارة إلى تلك التيارات التي تحاول التوفيق 
بين بعض جوانب التراث وبين الحداثة). وبناء على ذلك» فإن جزءا كبيرا من الفكر 
العربي» وفقا للعظمة؛ يقوم على نزعة إحيائية يدعمها حسٌ تطوريٌ خفيٌ. مع ذلك» 
فهذا الناقد الواعى للداروينية الاجتماعية الكامنة فى تلك المقاربات المعرفية 
(الإبستمولوجية) لا يستطيع مقاومة إغراء إغافة صناغة تلك النظرية لخدمة أهدافه 
الخاصة. وهكذاء ورغم وضوح رأي العظمة القائل بأن سيطرة الخلط الجاري بين 
الإسلام والقومية العربية» أو على الأقل التزام اليمين واليسار العربيين على حد سواء 
بالتراث والقومية» هو في حد ذاته ردّ فعل للعولمة»!4*) فإنه يؤكد في نفس الوقت أن 
تبي هذا الموقف «غير كفيل بجعلنا ننتقل إلى مصاف الأمم المتقدمة. فنحن نعيش 
في عالم أصبح على أعتاب القرن الحادي والعشرين» فدخلت الرأسمالية -النظام 


(81) المصدر السابقء 709 . 

(47)المصدرالسابق»17. ويضيف الجابري :إن الفكر العالمي المعاصريمكن- يل يجب- التمييز فيه فقط بين 
ما يخدم التقدم ويسير في اتجاه تطور التاريخ. وما يخدم الواقع الاستغلالي والهيمنة الإمبريالية أو القومية 
العرقية. ذلك فقط هو معيار الاختيار فى الثقافة المعاصرة والثقافات الماضية». المصدر السابق» .1١‏ 

(41) عزيز العظمة؛ الأصالة أوسياسة الهروب من الواقع. (بيروت: دار الساقي: 59:)1995- 07. 

(84) عزيز العظمة» «التراث والعولمة:. فى دنيا الدين فى حاضر العرب (بيروت: دار الطليعة» .)١997‏ لا 
سيما الصفحتين: 40-15. 1 1 


ل [ها) 


الجامع للعصر الحديث- مرحلة تقدمت فيها إمكانية تجاوز الأزمنة المتباعدة» 
وتزامن الأمكنة المتباعدة.. 4 “' ومن ثم لم تعد الروابط المتبادلة بين أصقاع العالم 
تسمح بالانفصال: «فلا شرقٌ تام. ولا غربٌ تام. ولا انفصال كامل بين مناطق أو 
دول أو أمم تامة التخلف. وأخرى تامة التقدم» 850) وفي عالم هُزمت فيه الشيوعية 
وانتكشفت أمام الرأسمالية العالمية ابكامل وحشيتها». «إن استمر بعضنا في إقامة 
ار حا لح رايا ار مه لمانا را انيد بكرا تابون 
والاجتماعي على تخيل أصنام من الماضي نتغنى بها ونرثّل لها» فبتلك الطريقة 
«لن يتسنى لنا الارتقاء إلى مصاف الأمم المتقدمة». والوسيلة الوحيدة ل«الارتقاء» 
تكمن في أن نتخلى «نحن» عن هذا التفكير القائم على الوهم. وتستبدله ب«العمل 
والفكر الدقيق»» وكذا أن نفيق «نحن؛ من الإدمان «على الانتشاء بالذات» العربية أو 
«على مفهوم الذات الواحدة المتجانسة... وإن استبدلناه بوعي تعقيد العالم وتعقيد 
مجتمعنا وتمايزاته وزمانياته»» وأخيرا يُعلِن لنا أننا «لن يتسنى لنا الترقى إلا إذا ضحينا 
بلذة الهروب إلى الوراء والحنين إلى ما ولَّى...2©70.2 ووفقا للعظمة فإن التيارات 
«التكوصية» التي أخذت تحتل حيزا كبيرا من الفكر العربى منذ سبعينيات القرن 
العشرين «تتوعدنا جميعا بالعودة إلى التخلف» .880 0 

أما الماركسي السوري ياسين الحافظ فيذهب أبعد من ذلك إِذيّقسّم العالم العربي 
إلى مناطق زمنية مختلفة. وبتلك الطريقة لا تصبح تلك الاتجاهات «النكوصية! في 
الفكر العربي مجرد مُننّج للعرب الحداثيين نسبياء الذين تمثل النكوصية بالنسبة لهم 
رد فعل على هزيمة 21951 فحسبء وإنما أيضا نتيجة للهيمنة الجديدة للعرب الأكثر 
تخلفا على العرب الأقل تخلفا: «وجاء أخيرا دور الإيديولوجيا البدوية التقليدوية 
محمولة؛ بدلا من على ظهور الجمال» على ظهور براميل البترول: والشعوب العربية 
غير البترولية» الأقل تأخرا بنسبة ملحوظة من الشعوب البترولية» تتعرض لعملية 
(86) المصدر السابق. .٠١‏ 
(807) المصدر السابق؛ ,1١-5١١‏ 


(/81) المصدر السابقء» ,١١‏ 
(88) المصدر السابق. ,١١‏ 


0١ 


ضغط وغزو إيديولوجي وثقافيء ناهيك عن السياسيء من قبل الأخيرة».(41) 
وهكذاء تظهر الثقافة مجدّدا باعتبارها العامل الحقيقي للتأخرء وإن كانت ثقافة 
«يدعمها» رأس المال. لكن الحافظ ليس أول مفكر عربي يقسم العالم العربي إلى 
مناطق زمنية مختلفة. بل سبقه الفلسطيني جورج أنطونيوس في كتابه المهم يقظة 
العرب المنشور عام 1477. فحين تطرّق أنطونيوس لنصوص اتفاقية سايكس- 
بيكوء التي خلقت الحدود السياسية في شرق العالم العربي» حدد «أخطاء» الاتفاقية 
بمجرد النظر إلى الخريطة: 
يتكون سكان [سوريا والعراق والمناطق الصحراوية بينهما] من جناعات تتحدث 
العربية» لكنها بلغت مراحل مختلفة من التطور فأولئك الذين يسكنون... المناطق 
الساحلية من البحر المتوسط والحوض الفلي لنهري دجلة والفرات... هم أكثر 
تقدما في الثقافة وأشد نطورا في السياسة مقارنة بسكان المناطق الداخلية ومعظمهم 


من البدو الر حل (40) 

ويُبدي أنطونيوس دهشته من «عبثية نصوص اتفاقية سايكس-بيكوء التي تضع 
سوريا والعراق تحت إدارة أجنبية فيما تسمح للمناطق الداخلية» «التي يتأخر سكانها 
كثيرا في التجربة السياسية والنضج»»؛ أن تقيم دولا عربية مستقلة» وهو ما يعلق عليه 
قائلا: «الأمر أشبه بإدخال الكبار المدرسة» وإخراج تلاميذ المراحل الابتدائية إلى 
الحياة العملية» (11) 

وبعيدا عن أنطونيوس. فإن أمثال تلك السجالات ذات الطابع الثقافوي تدور 
حول النضج والتطور السياسي اللذين ينشدان غاية نهائية هي الديمقراطية الغربية. 
لكن حتى ذلك قد يكون مستحيلا. إذيُصرّ جورج طرابيشي على أن أولى متطلبات 
الديمقراطية غربية الطراز تكمن في نمو «ثقافة ديمقراطية يراها الآن غائبة عن العالم 


(89)ياسين الحافظ. الهزيمة والإيديولوجية المهزومة. (بيروت: معهد الإنماء العربى» )15 .وقد 
صدرت أولى طبعات الكتاب عام 191/4. 


248 ,(1965] ,تاومظ ممع موتك تارملا بحعلط) بوررزا امدق طمعق 7/1 , كناأدمامة ععامء0 
10 ..لنطا 


وك 


العربي. ويهدف الفحص المخبري الذي يجريه طرابيشي ل«الثقافة الديمقراطية» 
لدى المثقفين العرب إلى معرفة ما إذا كانوا مستعدين لقبول الوثر مسلم؛ أو «فولتير 
عربي». فإذا كان المثقفون العرب لا يقبلون مثل تلك الشخصيات بينهم؛ فما هو حال 
الجموع العربية؟ ويتساءل: «هل نحن على استعداد لتحمل سلمان رشدي آخر في 
صفوفنا؟1"70) لكن طرابيشي ليس رائدا في تساؤلاته تلك. إذ ترجع الدعوة من أجل 
لوثر مسلم إلى القرن التاسع عشرء وأول من اقترحهاء كما رأينا من قبل» كان جمال 
الدين الأفغاني الذي رأى في نفسه هذا اللوثر المسلم.(”*) وحين يصر طرابيشي على 
استخدام نهج معرفي (إيستمولوجي) لمراحل التطور فهو يدعو العالم العربي إلى 
الشروع في ديمقراطية إجرائية (نصابية) محدودة تسير على هدي أوروبا القرن التاسع 
عشر. وهو يعلم جيدا أن ما يطالب به يعد «هرطقة ديمقراطية». لايعني ذلك أن الحق 
الانتخابي (وهو حق عام للسكان البالغين في معظم تلك البلدان العربية التي تلتزم 
بإجراءات ديمقراطية رسمية- بما في ذلك الكويت مؤخرا) يجب أن يقتصر على 
طبقات المُلّاك أو على الرجال» فذلك سوف يكون تمبيزا ضد النساء والفقراء. 
وإنما يقترح طرابيشي أن يقتصر ذلك الحق على المتعلمين من أجل التغلب على 
الإسلاميين الذين يتوعدون بتدمير الديمقراطية بمجرد انتخابهم ديمقراطيا والذين 
سوف يحققون ذلك عن طريق خطابهم الشعبوي الذي يجتذب أعدادا متزايدة من 
الأميين في العالم العربي. ويبدو أن طرابيشي لا يجد في ذلك تمييزا ضد النساء ولا 
الفقراء؛ الذين يشَكّلونء بالصدفة البحتة» الجزء الأكبر من الأميين في العالم العربي 
كما هو الحال في بقية بلدان العالم الغالث!(44) 

تلك سجالات ثقافوية الطابع لا مكان فيها للاقتصاد أو رأس المال ومفادها أن 


() جورج طرابيشيء في ثقافة الديمقراطية؛ (بيروت: دار الطليعة /199) 18. 

(4) انظر جمال الدين الأفغاني» حقيقة الطائفة الطبيعية وشرح الطبيعيين» في كتاب رد إسلامي على 
الإمبريالية: كتابات سياسية ودينية للسيد جمال الدين الأفغاني: 
لا إن «تمتنمتاصطا دنه أضه مم3 أ«مماءلم تمطه ااه ©7116 الانطعلم علد ملط٠ط‏ عأة لوول 
إن كمتطا للا وامابرزاء!! فس أمعتيات تامع مسا مر مورمموعة] عتسملن] قم جل كمع ءعتلق 
لضو لل 0 لكان لالصلا رعاع ات 3ط) عاللع 1 ناتلا .لمت ,تاجوم -لن اط -لين أواسول عورد 

١7‏ .(1968 ,ووعط 
(4) طرابيشي. في ثقافة الديمقراطية» 76. 


وك 


أسباب «تحديث» أوروبا محصورة فى النطاق الثقافى» وكذا أسباب افتقار العرب 
لهكذا «تحديث». ومن الأمثلة السابقة نستطيع أن نلمس تصورا زمانيا مركزيا يبرر 
ااتأخرا واتخلف» و«تراجع» العرب اليوم. فلقد تأخروا في سير هم باتجاه الحداثة 
التي توصف بأنها عصر وزمان «الديمقراطية»؛ ويقبعون في مكان خلف «أوروبا؛ 
وامتدادها الأمريكي اللذين يُعَدّان موضع «الديمقراطية. وبحسب هذا الطرح فإن 
السيبب وراء وقوفنا في هذا الموضع الزماني والمكاني المحبط هو سبب ثقافي 
الطابع» والسبيل الوحيد لتجاوزه يكمن في تجاوزه ثقافيا. ما يحتاجه العرب» إذن» 
هو وضع تصور ثقافي يُسرّع من مرحلة تطور العرب كي تزامن أوروباء تصور يضعهم 
يجوار أوروبا بدلا من السير خلفها. وتلك الأفكار لا تختلف كثيرا عن الأفكار التي 
تبناها المحافظون الجدد الأمريكيون وسياسات إدارة جورج بوش الابن تجاه البلدان 
العربية (والإسلامية). 


لم يمثل ظهور رأس المال على مسرح تلك السجالات أكثر من كونه فرعا من فروع 
الثقافة أو كعامل مواز لها. إذ يؤكد مهدي عامل وهو واحد من بين قلة من المفكرين 
الذين رأوا دورا لرأس المال في كل تلك الأمورء أن ما يفترضه هؤلاء المفكرون هو 
«أزمة تطور, أي كأزمة انتقال من الماضي إلى الحاضر. بل ربما كان الأصح القول: 
انتقال الماضى إلى الحاضر». ويصر عامل على أن الزمن فى مثل هذا الخطاب اليس 
سوى حركة هذا الجوهر الذي هو الحضارة العربية».(19) وفي معرض انتقاده للمؤتمر 
الذي انعقد في الكويت عام 1917/4 حول «أزمة الحضارة العربية»؛ قال إن «تخلف» 
المجتمع العربي المزعوم الذي تحدث عنه المشاركون يقوم على إشكالية رئيسة: 
ف«التخلف» في الحاضر بالنسبة لهم هو نتيجة لإصرار الماضي على البقاء فيه. وقد 
عارض عامل تلك الفرضية بقوله إن الذنب ذنب الحاضر وليس الماضيء فالحاضر 
هو السبب فى بقاء الماضى داخله لا العكس.(11) والأزمة» بالنسبة له» ليست أزمة 
«الحضارة» العربية وإنما أزمة «البرجوازيات» العربية. 
(40) عامل؛ أزمة الحضارة العربية أم أزمة البرجوازيات العربية» 5 7- 79. 
(45) المصدر السابئ» 47- 350. 
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ربما يضع هؤلاء المفكرون المعاصرون في اعتبارهم النصيحة التأريخية التي 
قدمها لهم عبد الله العروي قبل نحو ثلاثة عقود: 
لفهم العملية التاريخية لا بد من فهم كل من الذات والآخرين من منظور زماني؛ 
من إدراك أساليب الفعل المجرّبة والمؤثرة... وطالما ظل المفكرون العرب يدركون 
الواقع بصورة «لا-تطورية»» سيظل كل عمل جماعي في الساحة العربية محروما 
من التوجه الثابت والمحدد» كما ستتحول السياسة, بالمعتى النبيل للكلمة؛ إلى جرد 
مناورات قصيرة النظر لمخدمة مصالح أنانية: 810) 
مع هذا كله» يجري نشر تلك الأفكار الزمانية» مثل النظريات التي افترضّتها في 
المقام الأول» دون توفير تاريخ سردي لرأس المال العالمي. بل إن ثمة نبرة جديدة 
باتت تسيطر على الخطاب الثقافي العربي المعاصر وعلى خطابات ثقافية أخرى 
حول العالم: نبرة تعتبر الرأسمالية «مهمة حضارية» (تهدف إلى «التقدم» و«التمدن؛) 
بعد أن كانت «استعمار!»؛ أو تعتبرها «تطورا» أو «تنمية»؛ بعد أن كانت «استعمارا 
جديدا» أو- أخيرا- تعتبرها #ديمقراطية» بعدما كانت تسمى «عولمة».(14) وفيما 
كان «التقدم» يعني «النهضة» بالنسبة لمعظم المفكرين العرب في ذروة الحقبة 
الإمبريالية» ويعني «الثورة» في حقبة الاستعمار الجديد. بات «التقدم» اليوم يعني - 
بالنسبة للكثيرين منهم- «الديمقراطية» على الطراز الغربي. مع ملاحظة أن المفكرين 
العرب لم يشرعواء إلا مؤخراء في استخدام ذات المفردات التي يستخدمها أصحاب 
إيديولوجيات عولمة رأس المال. 


ب لم يتغير إذن في السجالاات العربية اليوم ليس هو الطبيعة النكوصية» للخطاب 
الثقافي العربي» ولا للتراث أو تأثيره على الثقافة العربية- فكل من التراث وتأثيره» كما 
سيتضح في هذا الكتاب. قد خضعا لعدد هائل من التأويلات منذ «النهضة» العربية 


(91) العروي, أزمة المفكر العربي: 
١‏ لمنااعء |أعنترا وعم عن إن عتوا0 , ألاوتشها 
(4) انظر جاياتري تشكرافورتي سبيفاك؛ نقد العقل ما بعد الاستعماري: نحو تاريخ للحاضر الزائل 
05 لإرمائتاط عدا كاتو نحن تلمققع 1 امتدهامن) اموط أن عسونالت لخ ب عاواتمك رمم دوولمك أمامرون 


54 ,(1999 ,دعم المع امنا لموضماط تعولتتطحصوت) امعععوط ييسزاعتمولا عداو 


عازف 


وعبر الفكر القومي الثوري والفكر الماركسيء وصولا إلى المناقشات المعرفية 
(الإيستمولوجية) الراهنة. ما ظل ثابتا إذن هو التزام بتصور زماني تطوري لا يعترف 
بالتغيير إلا في إطار ثنائية التراث والحداثة. فبخلاف ما يقول به الجابري» وبوفاق مع 
مايراه ثيودور أدورنو وماكس هوركهايمر اللذان ينظران إلى التنوير باعتباره أسطورة» 
ثمة ضرورة لرؤية تنظر للتراث والحداثة خارج هذه الثنائية» رؤية لا تتأثر بترحالهما 
عبر الزمان» رؤية يجب أن يتنبه إليهاء لا المفكرون العرب فحسب. بل ونظراؤهم 
الأوروبيون على وجه الخصوص:!15) 


الشهوات الأوروبية والعربية 


كان من بين تبعات قبول التصنيفات الاستشراقية والحُكم على منتّج الثقافة العربية 
أثناء الحقبة العثمانية أنه «منحط» تجاهشل الدراسات العربية فى عصر «النهضة» و«ما 
بعد النهضة» لتلك الفترة من تاريخ العرب تجاهلا يكاد يكون كاملا. وقد امتد هذا 
التجاهل إلى الشعر العربي المنتّج في تلك الفترة. ويلاحظ خالد الروّيُهبء الذي فرغ 
مؤخرا من دراسة هذا الموضوع أن: 
كل من يقترب من تلك الفترة في تاريخ الشعر العربي سيلحظ ندرة الدراسات 


(44) في هذا السياقء ما زالت الكلمات التي خطها عبدالله العروي عام 214174 في كتاب أزمة المفكر 
العربي, جديرة بالتذكر: 
يمكن للمرء أن يجزم أن أي نزعة تأويلية لإضفاء النسبية على الثقافة الغربية هي نتيجة غير مباشرة 
لافتئات الثقافات غير الأوروبية على وعي أورويا. لكن مع ذلك. وبعيدا عن الكتابات العارضة؛ لا 
يمكن أن نظفر عند أي من الأسماء الكبيرة في العالم غير الأوروبي بأي نقد جذري للإيديولوجية 
الأوروبية الرئيسة» ألا وهي: تحكيم العقلانية على الطبيعة والإنسان والتاريخ... لكن ثمة صراع بين 
أوروبا والعالم غير الأوروبي؛ سواء كان ذلك معلنا أم خفيا. فهل سيتمخض هذا الصراع يوما عن نقد 
مثل هذا؟ إذا حدث ذلك. نستطيع على الأقل التأكد من أن الأوروبيين وغير الأوربيين سوف يشتركان 
معا فى تشكيله. 
١‏ 26 لاله اأءاددا معطم مدل إن كنواعت ,نوها 
وحول موضوع أسطورة التنوير» انظر كلا من ماكس هوركهايمر وثيودور أدورنوء جدلية التتوير: 
سد تعإمملا بجعل!) اء امد اراب اتا زه عنععاوز2 :71 .مسملة عملمء!1 لمه ععستعط مط عماج 
.(1972 ,1نانالللا 


0 


البحثية عن الموضوع؛ وهو ما يتناقض تام التناقض مع وفرة النصوص الشعرية... 
حتى الآن لا يتمثل القصور في المادة المرجعية وإنما في الاهتام البحثي الحديث. 
والأرجح أن غياب الاهتمام هذا ينبع من الفرضية التي ما زالت. فيما يبدوء تحتل مكانة 
مؤثرة. والقائلة بأن الفترة بين عامي ١6٠١‏ و٠٠18‏ لم تشهد كت يُعتد به من الإنتاج 
الشعري العري المثير للاهتمام أو الأصيل. وعليه فقد اعتاد مؤرخو الأدب العربي منذ 
القرن التاسع عشر إغفال الفترة ما بين عامي ١6٠١‏ و١٠18‏ باعتبارها فترة ركود أو 
انحطاط ثقاني. مع ذلك. فما زال يصعب علينا أن نجد تيريرا لهكذا فرضية في غياب 
أي دراسات جادة عن المنتج الشعري لتلك الفترة )٠١١(‏ 
ويستشهد الرويهب بالملخصات القليلة والنادرة المتاحة لأشعار تلك الفترة لافتا 
إلى أن مؤلفي هذه الدراسات القليلة «يعطون قراءهم الانطباع أن أشعار الغزل في 
تلك الفترة كانت تصوّر- عادة- محبوبة أنثى». لكن دراسة الرويهب. على النقيضء. 
وجدت أن «المحبوب الذي تصوّره الأشعار كان في حالات كثيرة» وربما في الأغلب 
الأعمء غُلاما» وليس امرأة. )1١1(‏ 


ويؤكد الرويهب على أن «كثيرا من شعر الغزل المنظوم في تلك الفترة إن لم 
يكن أغلبه. شعر ذو نبرة غلمانية 0606138110 يصوّر عاطفة حب الشاعر الذكر 
البالغ تجاه غلام مراهق».7"'١2‏ ولا يعني ذلك أن «المثليّة الجنسية» كما نعرفها 
الآن كانت واسعة الانتشار. على نحو ما يؤكده كثير من المستشرقين. إذ يتوخى 
الرويهب الحرص في تقديره أن «الثقافة العربية الإسلامية عشية عصر الحداثة 
كانت تفتقر إلى مفهوم المثليّة الجنسية. وأن كتابات تلك الفترة لا تتخذ موقفا 
موحدا تجاه مختلف أوجه ما نتزع اليوم لتسميته بالمثليّة الجنسية».20١2‏ واقع 


:24148٠0-10٠٠ خالد الرويهب» «حب الغلمان في الشعر العربي في العصر العثمانى الميكن‎ )٠٠١( 
مقع" مشدوم ان براممع عط عه بصاعد؟ عتطسة هآ دبره8 وو عندما عل ,رطع ريامع ملع لمملحطكر‎ 
1500- 1800 ,« .0ق عملوعانا اماحمط ءالأاءثلا‎ 1): 
لنط]‎ 4.) ١1( 
:18٠٠-18٠٠ خالد الرويهب. ما قبل المثليّة الجنسية في العالم العربي- الإسلامي؛‎ )٠١7( 
.للرملاا عتصماكا -طوعل عطت عرز تجأأمنععومسملط عجماء8 .طعطبرهنهج -لع لعلمطك]‎ 1500- 0 
.ذمعرظ مومعتطنت أه لجع اتونا تمعمعلطع)‎ 2005(. ٠ 
اطنل.)٠١*(‎ 


لاه 


الأمر. كما تُرجّح الأدلة التي يقدمها الرويهب» هو غياب أي مؤشرات في آداب 
تلك الفترة على أن أحدا كان ينظر لأولئك الرجال الذين كتبوا قصائد تشبيب 
في الغلمان أو مارسوا الجنس مع الرجال» إيجابيا أو سلبياء باعتبارهم «مثليين 
جنسيا» بشكل حصري. ولم يظن أحد من المعلّقين أن شهوات هؤلاء تجاه الرجال 
أو الغلمان تنفي عنهم اشتهاء النساء. وكما نؤكد على عدم ظهور مفهوم المثلية 
الجنسية. من المهم أيضا أن نؤكد على أن هذا الاشتهاء «المثليٌ» الحصري إن 
وجدء فإنه لم يكن موضوع الخطاب الرئيس. ما كان يُطرح للمناقشة هو احب 
الغلمان» و«اللواط» /إ500012» وهما مقهومان لا يحملان بداخلهما أى حصرية 
ويوحيان في أفضل الأحوال بترتيب لأولويات التفضيل التي كانت تقوم في مرحلة 
معينة (الصبا)» وتتغير في مراحل أخرى (البلوغ أو الكبر). ويجب التأكيد هنا على 
أن أولئك الذين كتبوا شعرا يتغزل في الغلمان لم يمارسوا اللواط بالضرورة. بل 
إن ثمة إشارات إلى أن علماء الدين الأتقياء ممن يتبعون التفسير المقبول الذي 
يقول إن الإسلام يحرّم اللواط ثم يقترفوا ذلك الفعل» » لكنهم لم يروا أي تناقض 
بين تحريم اللواط هذا وبين الوقوع في عشق الغلمان. ويوضح الرويهب أن هذا 
الافتتان والشعر الذي يعبر عنه لم يكن دوماء ولا حتى في معظم الأحيان» ينشد 
إقامة علاقات جنسية, إذ لم يكن ينظر لتلك العلاقات بوصفها الغاية النهائية لتلك 
الشهوات التي تظهر في القصائد. بل الواقع أن ثمة تمييز كان قائما بين اللواطء 
المحرّم من الناحية الدينية» وبين التعبير عن عشق الغلمان» الذي لا يقع في نطاق 
هكذا تحريم. 

وضع المعلم والكاتب المصري رفاعة الطهطاوي- الذي أرسله الوالي 
المصري محمّد على بصحبة عدد من الباحثين ليكون إماما لهم في بعثة لدراسة 
علوم الفرنسيين واكتساب معارفهم (وكانت مؤسسة الأزهر التعليمية قد فرضته 
على البعثة)- سجلا لوقائع رحلته؛ التي استمرت من عام 1875 إلى عام .147١‏ 
وفي معرض وصفه لأسفاره في فرنسا علق الطهطاوي على سلوكيات الفرنسيين 
وخصائصهم الشخصية في نصٌّ يمثل بدايات علم الأنثروبولوجيا. كان قد شرع في 
وضع كتابه بناء على نصيحة من أصدقائه وأقريائه» وبخاصة أستاذه الشيخ حسن 


ممه 


العطار 0)1870-1١1/35(‏ وهو «مولع بسماع عجائب الأخبار والاطلاع على 
غرائب الآثار». وكان العطارء الذي تصادف وأن كتب شعرا يتغزل فى الغلمان» 
قد شجع الطهطاوي على كتابة تقرير عن أسفاره حتى «يكون دليلا يهتدي به إلى 
السفر إليها [فرنسا] طلاب الأسفار» خصوصا أنه من أول الزمن إلى الآنء لم يظهر 
باللغة العربية -على حسب ظني- شيء في تاريخ مملكة باريس... ولا في تعريف 
أحوالها وأحوال أهلها».47 ١'‏ في هذا الكتاب المهم الذي سمّاه تخليص الإبريز فى 
تلخيص باريز ونشره عام 1875 في القاهرة» عقد الطهطاوي مقارنات بين أفضل 
ما يميز الفرنسيين وأسوأ ما يعيبهم فيما يتعلق بالعادات الجنسية الاجتماعية» وبين 
نظيراتها المصرية والعربية. وقد كرر بعضا من ملاحظات الجبرتيء إذ بدأ بالقول: 
إن من خصال الفرنسيين بين صرف الأموال في حظوظ النفس والشهوات الشيطانية» 
واللهو واللعب» فإنهم مسرفون غاية السرف,. 5 ثم أن الرجال عندهم عبيد النساى 
وتحت أمرهن» سواء كن جميلات أم لا... ولا يظن الإفرنج بنسائهم ظنا سيئا 
أصلاء مع أن هفواتهن كثيرة معهم. فإن الإنسان منهمء ولو من أعيانهمء قد يثبت له 
فجور زوجته فيهجرها بالكلية.» وينفصل عنها مدة العمر».(* ١١‏ مع ذلك لا يمكننا 
الادعاء بأن الطهطاوي وجد كل ما في باريس يدعو للاستهجان: 
ومن الأمور المستحسنة في طباعهم. الشبيهة حقيقة بطباع العرب [البدو], 
عدم ميلهم إلى الأحداث والتشيب فيهم أصلاء فهذا أمر منسى الذكر عندهم. تأباه 
طبيعتهم وأخلاقهم. ومن محاسن لسائهم وأشعارهم أنها تأبى غزل الجنس في جنسه. 
فلا يحسن في اللغة الفرنساوية قول الرجل عشقت غلاماء فإن هذا يكون من الكلام 
المنبوذ المشكل. ؛ فلذلك إذا ترجم أحدهم كتابا من كتبنا يقلب الكلام إلى وجه آخرء 
فيقول في ترجمة تلك الجملة: : عشقت غلامة: أو ذاتاء يتخلص من ذلك. فإنهم يرون 
هذا من فساد الأخلاق. والحقّ معهم وذلك لأن أحد الجنسين له في غير جنسه خاصة 


الكاملة لرفاعة الطهطاوي, تحتّيق محمد عمارة (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والتشرء */1919)» 
الجزء الثاني» .١١-٠١‏ وقد نشر الكتاب للمرة الأولى عام 4 2187 وكان يعتمد على رحلة الطهطاوي 
إلى فرنسا عام 5 147. وأعيد طبع الكتاب عام ١1844‏ »؛ ومرة أخرى عام 1908. 

)٠١5(‏ المصدر السابق» 8ل. 


حك 


من الخواص يميل إليها كخاصة المغناطيس في جذب الحديد مثلاء وكخاصة الكهرياء 
في جذب الأشياء» ونحو ذلك. فإذا اتحد الجنس انعدمت الخاصة؛ وخرج عن الحالة 
الطبيعية» وهذا الأمر عندهم من أشد الفواحشء حتى أنهم قلما ذكروه صريحا في 
كتبهم؛ بل يكنون عنه بها أمكن؛ ولا يسمح التحدث به أصله )1٠١1(‏ 
مع ذلك» ظل موضوع خيانة النساء يشغل باله: 

ومن خخصاهم الرديثة قلة عفاف كثير من نسائهم. كما تقذّم؛ وعدم غيرة رجالهم 
فيها يكون عند الإسلام من غيرة... كيف والزنا عندهم من العيوب والرذائل؛ لا 
من الذنوب الأوائل؛ خصوصا في حق غير المتزوج... وبالجملة» فهذه المدينة كباقي 
مدن فرنسا وبلاد الإفرنج [أوروبا] العظيمة مشحونة بالكثير من الفواحش والبدع 
والضلالات» وإن كانت مديئة باريس من أحكم سائر بلاد الدنياء وديار العلوم 
البرانية: وأئيئه الفرنساوية )3١1(‏ 


لا يعني هذا أن الفرنسيين لا يعرفون «الهرض» مثل العرب: "ولا يظن بهم أنهم 


لعدم غيرتهم على نسائهم لا عرض لهم في ذلك» حيث إن العرض يظهر في هذا 
المعنى أكثر من غيره؛ لأنهم. وإن فقدوا الغيرة» لكنهم إن علموا عليهن شيئا كانوا أشر 


:5( 


٠ 
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)١‏ المصدر السابق. لاحظ استخدامه لمصطلح «جنس»» الذي سوف يكتسب معنى «العلاقة الجتسية» 
في القرن العشرينء بمعني «النوع»» الذي لا يستخدمه أبدا للإشارة إلى العلاقات الجنسية أو الجماع. 
بل إنه يشير إلى الحرس الشعبي الفرنسي ب«الخفر الجنسي» .)2١17/(‏ كذلك يستخدم صيغة الجمع 
«أجناس» بطريقة عادية عندما يشير إلى جماعات عرقية مختلفة (5057). كذلك نلاحظ أنه عندما يتكلم 
عن «اللذة الشهوانية والنسل؟ في كتابه التالي؛ المرشد الأمين للبنات والبنين» لا يستخدم أبدا كلمة 
«جنس" للاشارة إلى الذكور والإناث. وإنما يتحدث ببساطة عن أوجه المتعة الحلال داخل علاقاتهم 
الزوجية وعن الرغبة في التناسل. راجع كتابه المرشد الأمين للبنات والبنين» في الأعمال الكاملة 
لرفاعة الطهطاوي تحقيق محمد عمارة (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 191/7) الجزء 
الثاني» 7318. وقد نشر هذا الكتاب للمرة الأولى عام 147/7» عام وفاة الطهطاوي. وبنفس الطريقة 
استخدم بطرس البستاني. في خطابه حول تعليم النساء عام ؟1865» مصطلح «جنس» بمعنى نوعء 
عندما أشار إلى النساء (وليس إلى الرجال). انظر: «خطاب في تعليم النساء» (بيروت: أعمال الجمعية 
السورية. .)١1867‏ والمنشور لاحقا فى كتاب فخريء الحركات الفكرية: 1817- /191. وهذا يوحي 
بوجود فترة انثقالية قبل أن تكتسب مفردة «جنس' معناها الحديث الذي يشير إلى نوعي الإنسان» 
وأيضا إلى «الجماع» بينهما. وللاطلاع على الخلفية التاريخية لكلمة «جنس؟ بمعناها الحديث؛ انظر 
الفصل الثالث. 

.74 -17/4 الطهطاوي. تخليص الإبريز في تلخيص باريز أو الديوان النفيس بإيوان باريز»‎ )١ 


الناس عليهن وعلى أنفسهم وعلى من خانهم في نسائهم, غاية الأمر أنهم يخطئون في 
تسليم القياد للنساء» )1١4(‏ 

وفي مسألة التجرد من الملابس علناء بدت فرنسا «أسلم» قليلا فيما يتعلق بإخفاء 
العورة عن عيون الناظرين» خاصة في تلك الحمامات العامة» لكن تجربة الحمام 
الفرنسي كانت أقل «متعة» مقارنة بالحمامات المصرية: «والحمامات فى باريس 
متنوعة» وفي الحقيقة هي أنظف من حمامات مصرء غير أن حمامات مصر أنفع منها 
وأتقن وأحسن في الجملة» وذلك أن الحمام في مدينة باريس عدة خلوات» في كل 
خلوة مغطس من نحاس يسع الإنسان فقطء وفي بعض الخلوات مغطسان. وليس 
عندهم مغطس عام كما في مصرء ولكن هذه العادة أسلم بالنسبة للعورة, فإنه لا 

يقة لأن يطلع إنسان على عورة آخر. حتى أن الخلوة التي فيها مغطسان بين كل 
مغطس ستارة تمنع أن ينظر الإنسان صاحبه» وليس لدخول الإنسان في هذه المغاطس 
الصغيرة لذة كالدخول في الحمامات» ولا يعرق الإنسان بها أبداء إذ الحرارة لا 
توجد إلا في المغطس.ء لا في الخلوة أبداء وإن كان يمكن أن يوصى الإنسان على 
حمام بالبخار» فإنهم يصنعون له ذلك» ولكن بثمن آخر غير الثمن المعتادة )٠١9(‏ 
وقد حرص الطهطاوي على تقديم زاوية طبقية في تقييمه لمسألة عفة النساء. إذ 
لاحظ الفارق الواضح بين الأخلاق الجنسية لدى البرجوازية» وبين نظيراتها لدى 
الأرستقراطية ولدى الطبقات الفقيرة. لاحظ أن «العفة تستولى على قلوب النساء 
المنسوبات إلى الرتبة الوسطى من الناس دون نساء الأعيان والرعاع» 211١0‏ 

ونجد أصداء الكثير من آراء الطهطاوي في كتابات الرحالة المغربى محمّد بن 
غبد الله الصمَارَء الذي قام بزيارة قصيرة (استمرك خمسين يوما ققط) إلى قرئساء 
وباريس على وجه الخصوصء في شتاء )0١7.1853-1846‏ ويشير الصفّار عابرا 


(١)المصدر‏ السابق. 7508. 

.١1/ المصدر السابقء‎ )٠١9( 

(١١1١)المصدر‏ السابق. 708. 

)١١١(‏ الشيخ محمد بن عبد الله الصمَّار الرحلة التطوانية إلى الديار الفرنسية 1858- 2١1843‏ تحقيق 
أم سلمى (تطوان: مطبعة الحداد يوسف إخوان» 1998). وقد ظل في باريس على الأرجح من 7/8 
ديسمبر/ كانون أول ١840‏ وحتى ١١‏ فبراير/ شباط 1857. انظر المصدر السابق. ١١‏ . 
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إلى كتاب الطهطاوي. حيث يبدو أنه استعار منه تفاصيل عدة:(؟١‏ ١)ورغم‏ ما يبدو من 
شدة انبهار الصفار بكثير من أوجه الحياة في باريسء وأن رأيه في النساء الباريسيات . 
كان أفضل من رأي الطهطاوي فيهن. فقد هالته رؤية عادة باريسية (لاحظها في 
مارسيليا أيضا)(١١١2‏ هي التبول في الشوارع؛ على الجدران وفي الأركان؛ حتى مع 
وجود مراحيض عامة. 2١١47‏ وقد أثار قرفه ذلك التيار المتدفق من البول في شوارع 
باريس (ما يذكّرنا بملاحظات الجبرتى عن النظافة الشخصية وعادات المرحاض 
عند الفرنسيين).(9١١)‏ أما فيما يتعلق بالشهوة الجنسية» فقد لاحظ الصمّار» مثل 
الطهطاويء بكثير من الدهشة أنهم: 

ليس عندهم الغزل والتشبيب والتعشق إلا في النساء» ولا يميلون إلى الغلمان 

والأحداث؛ وذلك عندهم عيب كبير وفيه العقوبة ولو كان برضاهما بخلاف عشق 

النساء والمخلوة ببن. فإن ذلك إذا كان عن رضا منهما لا يتعرض هما معترض 1١170.‏ 
ويلاحظ خخالد الرويهب أن آراء الطهطاوي «يجب النظر إليها على خخلفية ذلك 
النوع من شعر الغزل الذي كان يُكتب في مصر في زمن الطهطاوي. فالشعر الذي كان 
يؤلفه كبار الشعراء المصريين في القرن الثامن عشر وأوائل القرن التاسع عشر... كان 

يغلب عليه حس غلماني». ويضيف: 

كما يتضح لنا من ملاحظات الطهطاويء كان المستعربون الأوروبيون ني أوائل 

القرن التاسع عشر يرفضون تلك الثيمة في شعر الغزل العربي» ومن ثم فقد سعوا 

لإخفائه من الوجود. ففي نفس وقت وجود الطهطاوي في باريس تقريباء كان 

المستعرب البريطاني الكبير إدوارد لين في مصر يجمع مادة من أجل كتابه المرجعي 

وصف أخلاق وعادات المصريين الخحديثين ع«ء ه71 ءا زه اسبامءء4 41م 

كنده [امبرعظآ :عل ه1! ١١١١‏ [0 11:5م)15 ) 6110. وقد اعثبر لين» الذي أصدر 

ترحمة مهذبة إلى أقصى حد لكتاب ألف ليلة وليلة 5ا«اعالة8 امأطععم ملق أن 


(؟١١)المصدر‏ السابق» /ا6. 
)١117(‏ المصدر السابقء لالا. 
)١1١5(‏ المصدر السابق» 39. 
(0١١)المصدر‏ السابق» 84. 
(5١١)المصدر‏ السابق؛ 88, 
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الغلمانية رذيلة لا يمكن التصريح يباء ولم يكن لديه ما يقوله في شأن الظاهرة في 
كتابه اللذكدر 213170 
وقد استمر بعض الشعراء العرب في كتابة شعر يتغزل في الغلمان أثناء القرن 
التاسع عشر.10') وريما كان آخرهم حافظ إبراهيم (191-141/1): الذي كتب 
عام ١407‏ قصيدة واحدة على الأقل يتغنى بها بجندي شاب وسيمء ويتمنى أن يضيف 
ذلك الشاب سيفه إلى تلك السيوف التي تُدافع عن مصر في وجه البريطانيين. لكن 
القصيدة لم تتضمن أي تعبير عن الشهوة الجنسية.17١١2‏ بيد أن أبرز التحوّلات التي 
طرأت على الأدب العربي منذ أواخر القرن التاسع عشر كانت الاختفاء التام للشعر 
الذي يتغزل في الغلمان أو الرجال باعتباره غَرَضا - أو غَرّضا فرعيا - من الأغراض 
الشعرية. فلم نعد نرى في الشعر العربي في القرن العشرين أي شاعرء كبيرا كان أم 
صغيرا (باستثناء بعض الشعراء الهامشيين)» يكتب أبياتا يفصح فيها عن مكنون رغبته 
المشبوبة تجاه رجل أو غلام.(١1)‏ 
الواقع أنه في العقود القليلة التي أعقبت كتابات الطهطاوي العا سوف 
تنقشع حالة الدهشة والاستغراب التي كانت تعتري الكتاب العرب تجاه الشهوات 


)1١0/(‏ ,16 «دلزه8 )0 عنما عط » ,بطع طلإدسمع اع 

)١١8(‏ .157 ,ايعدم برملط مروء8 اعطبرسسهج -اع 

)١١(‏ انظر حافظ إبراهيم. ديوان حافظ إبراهيم. تحقيق أحمد أمين وأحمد الزين وإبراهيم الإبياري 
(بيروت: محمد أمين دمجء .)١1979‏ الجزء الأول. 118-7141 

:)194485 -١191١( يتمثل الاستثناء النادر في أستاذ الأدب العربي» العراقي عبد الرزاق محيى الدين‎ )١١١( 
الذي كتب الشعر أيضاء ونشر قصائده في صحف عراقية ولبثانية. وقد كتب محبي الدين قصيدة‎ 
عام 1975 نشرها في لبنان بعنوان «كرة السلة» أوء على لوحة السبورة»» تعبر عن عاطفة مشبوبة من‎ 
مدرس ذكر تجاه أحد تلاميذه الذكور. وفي الكتاب الذي ضم أعماله ونشر بعد وفاته؛ أشار المحرر‎ 
إلى أن محبي الدين كتب تلك القصيدة نيابة عن مدرس صديق له. أنظر: عبد الرزاق محبي الدين»‎ 
23٠٠١ ديوان القصائد. تحقيق الدكتور محمد حسين علي الصغير (عمّان: دار أسامة للنشر والتوزيع:‎ 
وجاءت قصيدة محيي الدين متوافقة مع تقليد شعري عربي يتم فيه التعبير عن حب المدرس‎ .07- 
الشهواني لتلميذه الذكر. وهو تقليد كان مزدهرا خلال العصور العثمانية. راجع أيضا الرويهب. ما قبل‎ 
المثليّة الجنسية:‎ 

6 -34 ,اجالع فاجع وبلط مك8 ,طاع ديهز اق 


نذا 


الجنسية عند الأوروبيين والمناقشات الصريحة لشهوات العرب؛ بل أكثر من ذلك» 
سوف تصبح حالة الاستغراب هذه نفسها مدهشة للأجيال التالية من النُخب الثقافية 
العربية. فعلى سبيل المثال» نجد أن المناقشات الواضحة والصريحة لأمور الجنس 
في كتابات اللبناني أحمد فارس الشدياق في القرن التاسع عشر (وكان - هو نفسه - 
يرى أن تعدد الزوجات واتخاذ المحظيات لدى الرجال العرب في القرون الوسطى 
كان من أسباب انهيار العرب في ذلك العصرء كما حدث مع الإغريق» والفرس» 
والرومان)0١١2‏ سوف تواجه بالإدانة في كتابات المؤرخين الأدبيين عند منقلب 
القرن. ففي عام ١407‏ وضع المؤرخ جرجي زيدان أحد أهم جامعي التراث كتابه 
تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشرء وعلّق فيه على تحفة شدياق الساق على 
الساق الصادر عام ١1866‏ قائلا: 
على أننا لا نستطيع الانتقال من وصف كتاب الفارياق [الساق على الساق] قبل 
الإشارة إلى أمر وددنا لو كفانا - رحمه الله - مئونة النظر فيه؛ وذلك أنه أورد في ذلك 
الكتاب ألفاظا وعبارات أراد بها المجون. ولكنها تجاوزت حدوده حتى لا يتلوها 
أديب إلا وذَّلو لم مرفي ذهن شيخنا ولادوّنها في كتابه تنزيها لأقلام الكتاب عتّا بخجل 
من قراءته الشاب فضلا عن العذراء (1؟1) 
بعدها بنصف قرن. سوف تظهر دهشة من نوع مختلف تماما. فإذا كان زيدان قد 
تبنى المنطق الفيكتوري المعارض لاستخدام مصطلحات جنسية في المطبوعات» 
فقد شكّك توفيق الطويل (ابن القرن العشرين الذي أرّحْ للصوفية في مصر) في 
مصداقية كل ما كُتب عن الشهوة لدى العرب من قبل» وذلك في كتابه الذي ألفه حول 
هذا الموضوع ونشره عام ١447‏ إذ قال: 'وليس أدل على شيوع الشذوذ الجنسي 
بين هؤلاء الناس [الصوفيين] من دهشة رفاعة الطهطاوي حين سافر إلى فرنسا لأنه 
لم يجد ذلك الداء منتشرا بين أهلهاء كأن انتشاره هو الشيء الطبيعي» وغير الطبيعي 


)١71(‏ أحمد فارس الشدياق؛ كنز الرغائب فى منتخبات الجوائب (إسطئبول» »)181/7-١81/١‏ الجزء 
الأول» .4٠‏ مذكور في كتاب ماجد فخريء الحركات الفكرية» -8١‏ 47. 

(؟11١)‏ تراجم مشاهير الشرق في القرن التاسع عشرء (القاهرة: الهلال» :))1١9٠١‏ الجزء الثاني» ٠‏ وئلك 
كانت الطبعة الثانية من الكتاب الذي صدرت طبعته الأولى عام .143٠١‏ 
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حا ألا يكون منتشرا بين الناس ١7.0‏ لقد أعرب الطويل عن فزعه كون الطهطاوي 
لم ينظر إلى «الشذوذ الجنسي» باعتباره «داءة» وأنه كان يتوقع انتشاره (في فرنسا)ء 
معتبرا أن ذلك سوف يكون «شيئا طبيعيا». وبعد نصف قرن سوف تسود رؤية الطويل 
لدرجة أن جورج طرابيشيء في لحظة حنق ليبرالية غربية على الأوضاع الجنسية» 
سوف يقيس «إخفاق» «الحضارة» العربية المعاصرة في التقدم بمستوى تسامحها 
الجنسي» حيث يتضح «التأخر) العربي؛ بالنسبة له في إنكار «الديمقراطية... في 
العلاقات الجنسية (وأكتفي هنا بالعلاقات الجنسية الغيريّة بدون أن أغامر إلى حد 
الكلام عن العلاقات الجنسية المدلية)م1977١)‏ واكم سيعضع لنا فيا يك فإن آراد 
طرابيشي لا تتفق مع الأفكار السائدة في العالم العربي المعاصرء وإنما مع تلك 
السائدة في الغرب المعاصر. 
الاستشراق والحقوق الجنسية 

في أواخر ستينيات القرن العشرين أخذت أجندة الحقوق الجنسية تظهر في 
الولايات المتحدة وغيرها من البلدان الغربية. وبدأت عولمة تلك الأجندة في 
الثمانينيات والتسعينيات» فأصبح الكلام عن الممارسات الجنسية في بقية أنحاء 
العالم» بما في ذلك العالم العربي. يُطرح على أجندة حقوق الإنسان العالمية» جنبا 
إلى جنب مع الأفكار عن السلوك «المتحضر» و«غير المتحضر». هذا التحريض 
على خطاب الحقوق الجنسية خارج الولايات المتحدة وأوروبا الغربية اقتضى من 
منظمات ودعاة حقوق الإنسان إدراج المعرفة الأنثروبولوجية المتوافرة عن العالم 
غير الغربي.(*؟١2‏ كان ذلك أمرا لا غنى عنه لتشكيل الذوات البشرية- أو بالأحرى 


)١5(‏ توفيق الطويلء التصوف في مصر إبان العصر العثماني. (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب. 
64 .. وصدرت أولى طبعات الكتاب عام 1947 عن مكتبة الآداب بالإسكندرية. وأود أن 
أشكر خالد الرويهب على لفت انتباهى لهذا الكتاب. 

(174) طرابيشي. في ثقافة الديمقراطية؛ 1. 

(؟1) حول التحريض على الخطاب. انظر ميشيل فوكو: 
اخلرااءا العطن؟! .كته ,تبمأ عا ممما عم , الو عر امي ره موز 7:6 ,السوعسوت أعرك قر 

.35 -17 ,(1980 ,عاممظ ععمامتلا لمملا سملم) 
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الموضوعات البشرية- لخطاب حقوق الإنسان (راجع الفصل الثالث). وفي سياق 
هذا النشاط «الدولي؟ فى حقوق الإنسان» برزت و/ أو تخلقت ضحيتان أساسيتان 
لانتهاكات حقوق الإنسان في البلدان العربية» ألا وهما النساء و«المثلييون جنسيا». 
وبينما كان الغرب قبل مرحلة الحداثة يهاجم عالم الإسلام بسبب تهتكه الجنسي 
المزعومء فقد راح الغرب الحديث يهاجم قمعه المزعوم للحريات الجنسية. وعلى 
سبيل المثال» نجد أن الرعب من جرائم «الشرف»». التي تحصد أرواح ربع القتيلات 
في الأردن»ء سوف يتجسد في تقارير خاصة على شبكات التلفزيون الأمريكية 
والكتب الرائجة التي يضعها مخبرون محليون مزعومون. مع أن هذه الشبكات 
الأمريكية ذاتها لا تخصص أية برامج تلفزيونية لاستقصاء حقيقة أن ثلث القتيلات 
في الولايات المتحدة على الأقل؛ قد قُتلن بأيدي عشّاقهن أو أزواجهن.7١'‏ بل 
ولا تُعقد مثل تلك المقارنات عند عرض جرائم «الشرف» العربية» الحقيقية منها 

ولأن تصوير المستشرقين وعلماء الأنثروبولوجيا للممارسات الجنسية العربية 
يركز على الشهوات الجنسية لدى الرجال العرب. نجد عددا كبيرا من الكتّاب 
والسوّاح الغربيين» كما أسلفناء يسافرون إلى البلدان العربية لإشباع شهواتهم مع 
العرب. وكما سأوضح في الفصل الثالث. فإن السياحة الجنسية المثلية إلى المغرب 


وقد ظهر الكتاب في ترجمة عربية بعنوان إرادة المعرفة؛ الجزء الأول من تاريخ الجنسانية» تحقيق 
وترجمة مطاع الصفدي وجورج أبي صالح (بيروت: مركز الإنماء القومي» 199). 
)١17(‏ انظر تقرير #العنف ضد النساء: تقرير مسحي لضحايا جريمة قومية» الصادر عن وزارة العدل الأمريكية: 
-املتمء8 .ك5. نا «رارموع؟] بإعيرة 1 ااا عاك اأقمو ادلاخ :معدملا اأكمتمعةْ ععمعلوألا» 
1994 لإتدناصهل ...1 ,مما سمتطامد للا ,عع اويل أن العدر 
وانظر أيضا: عنف المقرّبين: تحليل لبيانات عن جرائم الأزواج والزوجات والعشاق والعشيقات 
الحاليون والسابتّون: 
00ظثت رمررورن*] عبن متم سمي عوط دعا ره 6أن0 كرت كأكتراوضم «كعمتسصابرا عر معرءاوثلا 
.أن أ لاعلضعع:0 ععمععنها .لع ,(167237 لعل ممتتدعتاطوط) كلدرعتوراءات) ننه ,كدعا« رم 
(1988 ,عاذ أانا5 ععتاكنال كه العماردمعدآ .5.نا :120 ,مماأعستطكدكلا) 
والتقرير متوفر على صفحة: 
.كط /لا0ق, زملكن, مزه لابو م/م ااا 
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ومصرء كما الأعداد الكبيرة من الرجال المثليين الذين تضمهم البعئات الدبلوماسية 
للسفارات الغربية» والمكاتب المحلية للصحف الغربية» ومجموعات العاملين في 
المنظمات الغربية غير الحكومية التي تتخذ لها محطات في العالم العربي» استمرت 
في هذا التقليد. ويوضح لنا تاريخ هذه السياحة نفسه كيف يتم التفاعل بين قضية 
«الثقافة» وبين السلطة الاستعمارية وسلطة الاستعمار الجديد. وقد لاحظ جوزيف 
بون فى حالة المغرب ما يلى: 

: في ظل ححقيقة اضطهاد لمثلتين جنسيا التي دفعت عددا من الأوروبيين والأمريكيين 

للاستقرار في طنجة: فأنا لا أقصد التقليل من نجاح تلك الجيوب [الجغرافية] في خلق 

خا ارامت لجار ثانيا عل بعبز تيكل في أيدتكان خري اك لا اقضد 

التغاضى عا سمحت به تلك الجاليات الأجنبية أحياناء بغض النظر عرًا نالته من 

امتيازات. من تنفيس عن شهوات وممارسات وقفت في مواجهة الإيروتيكية الغربية 

السائدة القائمة على علاقة حب رومانسية بين رجل وامرأة. إلا أن «الملاذ الآمن الخالي 

من التدخُل 1011-1121 © 17 الذي يشيد به [وي يليام] 

بوروز يعتمد على عوامل تاريخية واقتصادية مُعيّنة للاستعمار الغربي. عوامل تكرّرس 

دائها نوعا قد يكون بغيضا من الاستغلال» كما هو يغيض التهميش والتحرشات التي 

دفعت ببؤلاء الرحالة الغربيين إلى الخارج في المقام الأول. 0 

ويضيف بون: في تلك الحكايات التي يكون فيها الرخّالة الغربي آخر بالفعل 
[في بلاده] بسبب مثليّته الجنسية؛ نرى كيف تُخفي المساواة المفترضة بين المثليّة 
الجنة الشرقية والحرية الشخصية الغربية طيف التمييز والاستغلال الاستعماري 
الكامن في العلاقة التراتبية: الرجل الأبيض/ الغلام الأسمر».(17) وفي هذا السياق 
تحديدا من السياحة الجنسية الغربية المتواصلة والاهتمام الأنثروبولوجي المتزايد 
بالممارسات المثليّة بين الرجال في العالم العربي» أخذت جماعات حقوق الإنسان 
الغربية تولي اهتماما خاصا لانتهاك «حقوق المثليّين» في البلدان العربية. 
لاحظّت جاياتري تشكرافورتي سبيفاك مؤخرا أن «فكرة حقوق الإنسان... قد 

تحمل في طياتها أجندة لنوع من الداروينية الاجتماعية- الأصلح يجب أن يحمل 


(ففتفق .100 -99 س«سحصة لماوع م0 أن ععاأورعمته1] عط .هه جدعدضسدت ممتاوعو/؟» ,عزرمو8 
(48؟١)‏ .104 ..لزطا 
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على عاتقه مهمة تخفيف الأذى عمن هو أقل صلاحا- كما تحمل ذريعة تبرر 
بها خطابها. لكنناء بطبيعة الحال» نتحدث عن مجرد (نوع) من أنواع الداروينية 
الاجتماعية. تماما كما أن فكرة (عبء الرجل الأبيض). الذي يحمل على عاتقة مهمة 
الحضارة والتطورء هي مجرد (نوع) من أنواع الاضطهاد. وكم سيكون من السخف 
أن نضع هوامش عن البحوث والدراسات التي كُتبت لتوضيح أن تلك الفكرة ربما 
كانت ذريعة للتدخل الاقتصادي والعسكري والسياسي:.517١2‏ وكما سأوضح في 
الفصل الثالث. فإن الهدف يمكن أيضا أن يكون. وعادة ما يكون» ضربا من «التسوية» 
1 الأخلاقية والمعرفية/ الإبستمولوجية (بمعنى جعلها سويّة). وتبدو 
سبيفاك واضحة في رؤيتها أن «الاستعمار كان ملتزما بتعليم طبقة معيئة. كان يبدو 
منشغلا بعملية بدت دائمة ومستمرة لتعديل السوّية. لكن من عجب الأقدار أن 
مهمة حقوق الإنسان و(التنمية) اليوم لا تستطيع أن تدّعي هذا النوع من تمكين 
الذات كما فعل الاستعمار في مجده. مع ذلك. فالمنحدرون من الطيقة الوسطى 
من المستعمّرينء وهي من أكبر منجزات الاستعمار في ذروة ازدهاره؛ أصبحوا دعاة 
لحقوق الإنسان في بلدان الجنوب».0 21١‏ و كما ستوضح الأمثلة في الفصل الثالث؛ 
فإن التواطؤ بين المخبرين المحليين الذين ينتمون للطبقتين الوسطى والعليا وأبناء 
الوطن المغتربين الذين يعيشون في الشتات من جانب» وبين جماعات ومنظمات 
حقوق الإنسان الغربية من جانب آخرء يُظهر أن الثقافة التي يجري تعميمها ليست 
ثقافة مركزية أوروبية فحسبء وإنما أيضا ثقافة تحمل خصائص طبقية مهمة» ومن ثم 
تعد بعواقب وخيمة على العاجزين عن الدفاع عن أنفسهم. وتوضح سبيفاك أن «مهمة 
إعادة الحقوق لأصحابها يتقاسمها الشركاء فوق خط الطبقة» وهو خط يتجاوز بدرجة 
ما ودون انتظام» الفوارق العرقية والتقسيم التقليدي بين الشمال والجنوب».110) 
ورغم أن هذه الطبقة الوسطى المحلية «متواجدة جسديا في الجنوب... إلا أنهاء 


(178) جياتري شكرافورتي سبيفاك» «تصحيح الأخطاء/ إعطاء الحقوق لمن تعرض للإيذاء»: 
ا لك ليلل نك 
,54 :(2004 1361لا «ملرلمم5) 
(10).لاطآ] 
000 .لزط] 
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على وجه العموم؛ ليس لها أي علاقة بالتركيب الفكري - وهو خليط من الخطاب 
المعرفي والأخلاقي - للفقراء الريفيين الذين يقعون تحت مستوى رادار المنظمات 
غير الحكومية. فالقدرة على تقديم مشروع يجتذب دعما ماديا من الشمال» على 
سبيل المثال» وهو ما يتطلب إدراك مشكلة ما وصياغتها بصورة ذكية ومقنعة للذوق 
الشمالي. هي في حد ذاتها دليل على نوع من الانفصال المعرفي عن فقراء الريف 
ذوي الحظ الأقل من التعليم. (ونوع التعليم الذي نفكر فيه هنا ليس هو كيفية تدريب 
فقراء الريف على صياغة مشروع يُقدّم للمنظمات غير الحكومية بهدف الحصول 
على منحة!)7.0"١2‏ ويمكن أن أضيف هنا أن ما خلصّتٌ إليه سبيفاك بشأن فقراء 
الريف ينطبق أيضا بدرجة كبيرة على فقراء الحضرء حتى وإن كان هؤلاء قادرون على 
اجتذاب «اهتمام» أكبر من جانب الموظفين الدوليين والمحليين في منظمات حقوق 
الإنسان. خاصة عندما يتعلق الموضوع بقضية «الحقوق الجنسية". 

لكن» رغم الطبقة» والعرق. والوضع الاستعماري الذي يجعل الأصلح (من 
وجهة النظر الداروينية) من نشطاء حقوق الإنسان يدافعون عن الأضعف من ضحايا 
الانتهاكات؛ فإن إغراء إعادة الحقوق لأصحابها لا يزال قائماء حتى بين المتنبهين 
من الباحثين والياحثات والواعين من الدعاة الذين يناهضون اضطهاد الهوية. فها 
هي جوديث بتلر التي تمثل في مواقف أخرى نموذجا يحتذى به لباحث يدقق في 
التفاصيل» تنادي بتعميم الحقوق الجنسية. فتقول: «إحدى المهام المركزية للحقوق 
الدولية للمثليّين جنسيا من النساء والرجال هو التأكيد بألفاظ واضحة وعمومية على 
أن المثليّة الجنسية أمر واقع؛ لا باعتبارها حقيقة باطنة» ولا باعتبارها ممارسة جنسية» 
وإنما باعتبارها إحدى الخصائص المحددة في صميم إدراكنا للعالم الاجتماعي... 
وهكذاء فإن مهمة سياسات الحركة الدولية للمثليّين والمثليّات ليست أقل من إعادة 
صياغة الحقيقة» إعادة تشكيل الإنسان. والاضطلاع بطرح السؤال: ما الذي يمكن 
أن يُعاش وما الذي لا يمكن أن يُعاش؟21"0.2 وتنبع مخاوف بتلر من كون «ذات» 


527.)١1(‏ ..لنطا 


(159) جوديث بتلرء إزالة النوع: 
.30 -29 ,(2004 .عولء 1اناهك! :مارملا بحعا!) عنمن مودلا .كعااساظ طكتلنل 
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الإنسان المعاصر تتشكل من خلال نبذ كل ما هو مثليّ» ومن ثم تنفي هذا النبذ خارج 
المعايير المحدّدة لما هو إنساني. ورغم أن ذلك الرأي يمكن أن يكون حقيقة قابلة 
للجدل في بعض السياقات الغربية» فلا مكان له في سياقات أخرى؛ سياقات لا تمثل 
فيها العلاقات الجنسية بين أفراد نفس النوعء بغض النظر عن «المثليّة الجنسية» كما 
أعيدت «تسويّتها» في الغربء آخرا تتشكل الذات في مواجهته. وعلى ذلك. فإن بتلر, 
حين تدعو إلى تدويل الأنطولوجيا الجنسية الغربية في سياق صياغتها للإنسان الغربي 
الذي يستدخل المثلين جنسياء فإنها تغامر بالسقوط في فخ «نبذ» ذات أخرى. كما 
تغامر بإقصاء «آخر» آخر. والآخر الذي تقصيه هنا هو الصياغات الثقافية التي لا تقوم 
بنيتها الأنطولوجية على ثنائية الغيريّ/ المثليّ. ومن ثم فلحظة التعميم هنا هي لحظة 
دمجية» تضمن تعميم «الذات» الجنسية لأنصار سياسات الحركة الدولية للمثليّة 
الجنسية؛ بينما تتشكل تلك الحركة عرقيا/ قوميا/ طبقيا من خلال نبذ «ذوات» أولئك 
الذين يعجزون عن الدفاع عن أنفسهم من قِبّل أصلح الذوات كلها. 

تعي بتلر جيدا المضاعفات التي يمكن أن تنجم عن عمل حركة حقوق الإنسان 
الدولية» لكنها تؤمنء فيما يبدوء بالآثار الطيبة التي يمكن أن تتحقق بتعميم تلك 
الحركة: «تضطلع الحركة الدولية لحقوق الإنسان بعملية مستمرة لإعادة تعريف 
الإنسان وإعادة التفاوض بشأنه. وهي تدفع الإنسان لخدمة الحقوقء لكنها أيضا 
تعيد كتابة الإنسان وتعيد مَْصّلته عندما يتعارض مع الحدود الثقافية لتصورها القائم 
عن الإنسان. هكذا تفعل» وهكذا يجب أن تفعل4(.0؟ "2 وتعرب بتلر عن بالغ قلقها 
من الإمبريالية» لكنها في الوقت نفسه ترى» محقة, أن النسبية الثقافية وسيلة مقاوّمة 
غير فعالة وغير محمودة للإمبريالية» فتقول إن «مفهوم حقوق الإنسان القائم على 
مناهضة الإمبريالية أو» على أقل تقدير» غير المرتبط بالإمبريالية» يجب أن يتساءل 
عمًا نعنيه بالإنسان» وأن يتعلم من الطرق والوسائل المختلفة لتعريف الإنسان في 
شتى الثقافات. هذا يعنى أن التصورات المحلية لما هو إنساني أوء بتحديد أكبر» 
للظروف والاحتياجات الأساسية لأي حياة اسان بيجب أن تضم لإعادة التأويل» 


33,)١(‏ ..لاطآ 
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طالما أن تعريف الإنسان كان مختلفا في ظروف تاريخية وثقافية أخرى» (9؟1) 
وبدلا من الرؤية الإمبريالية والنظرة النسبية القائمة على الاختزال» تصر بتلر على 
أننا «مضطرون للحديث عمّا هو إنساني وعما هو دولي؛ ولأن نكتشف تحديدا كيف 
تعمل حقوق الإنسان وكيف لا تعمل».1577 أما أنا فلست مقتنعا بتلك الحجة. نعم» 
يعجبني اهتمام بتلر بالصور المجتمعية المختلفة لإدراج أو استبعاد تصنيف النساءء 
الذي رسّخ أقدامه كتصنيف عالمي على حساب التصورات المحلية المختلفة 
والمواقف القانونية المتباينة تجاه المصطلح. وهي تصورات ومواقف تقوم على 
تحديد المكانة على أسس عرقية وجغرافية وطبقية وغيرهاء بيد أن إدراج تصنيفَيْ 
«المثليين والمثليات» كما لو كانا مناظريّن لتصنيف «النساء؛ المعولَّمْ» يمثل بحد ذاته 
معضلة أكبر. إن تصنيميْ المثليّين والمثليّات ليسا عالميين على الإطلاق» ولا يمكن 
أن يصبحا كذلك إلا من خلال ممارسة عنف معرفي وأخلاقي وسياسي على بقية 
شعوب العالم؛ عنف يسمح به ويسهّله دمحل أنصار الحركة الدولية لحقوق الإنسان 
أنفسهمء الذين يهدفون للدفاع عن أشخاص هم نتاج تدخل هذه الحركة أصلا . وبتلك 
الطريقة؛ فإن دعاة حقوق الإنسان لا يدرجون المثليّ جنسيا في «ذات» إنسانية جديدة 
أعيد تعريفهاء وإنماء في واقع الأمن يستبعدونه ويستبعدونها من هذه «الذات» التي 
أعيد تعريقها بالكامل» وفي الوقت نفسه يدمرون «ذوات» قائمة بالفعل حول ثنائيات 
أخرى؛ من بينها ثنائيات جنسية. ورغم أن الذوات في كثير من السياقات غير الغربية 
لا تقوم على إدراج الغيريّة واستبعاد المثليّة» حيث لا تشكل تلك الثنائية أصلا جزءا 
من بنيتها الأنطولوجية, فإن النتيجة التي نجنيها من التحريض والتدخل الذي تقوم به 
الحركة الدولية لحقوق الإنسان هو استنساخ نفس «الذات» الأوروبية الأمريكية التي 
يعارضها أنصارها في أوطانهم. إن التعريف الجديد المعولم للذات الإنسانية الذي 
يبشرون به في بقية أرجاء العالم لا يتمثل في إدراج المثليّين جنسياء وإنما في الترسيخ 
لتلك الثنائية: غيري/ مثليّ» (وهي خطوة دمجية تسهل جدولة «البيانات» فى قواعد 
بيانات صناعة حقوق الإنسان). ثنائية تستبعد «المثليّ جنسيا؛ الذي خلقته في المقام 
(6١).37..لنط!‏ 

(5؟١)‏ .لنط] 


ال١‎ 


الأول. وكل ذلك يتم باسم «التحرّر» من الثقافات والقوانين القمعية. وفي هذا السياق 
من المهم أن ننظر إلى ما تقوله ديانا فاس: 
هل يجوز حما أن نتحدث عن «لمثليّة الجنسية». أو «الغيريّة الجنسية» أو 
#ازدواجية الميول الجنسية» باعتبارها تركيبات عمومية وعالمية؟ هل يمكن للمرء أن 
يعمم جنسانيةٌ مثل هذه من الأشكال الخاصة التي تتخذها الجنسانيّة في ظل الرأسمالية 
الغربية؟ أي نوع من الاستعار تجلبه مثل تلك الترجمات على تقاليد الاختلاف الجنسي 
لدى وال عر؟ 17300) 
أما طلال أسد فيصرٌ على أن النظرة السائدة التي تعتبر الثقافات «مجرَّأَة؛ ومعتمدة 
على بعضها البعض. «كما لا يمل النقاد من تذكيرنا"» فليست نظرة كافية: 
إن الثقافات أيضا ممارسات تتعرض لمقادير غير متفاوتة من الإزاحة. وسواء 
كانت إزاحة الثقافة #بدف لتأمين سيطرة سياسية أم تنجم عنهاء وسواء كانت تلك 
مرحلة ضرورية في تطور الإنسانية العامية أم مثالا للهيمنة الثقافية» فذلك ليس هو 
لب الموضوع. ما أريد أن أشدد عليه هو أن إدراك الثقافات لا يتم يطريقة بصرية 
وحسب («وضوح الحدوده» «التشابك»» «التجزؤ». إلى آخره) بل أيضا بالوجود 
المؤقت للسلطة التي يتم من خلالها- سواء عن حق أو باطل- إزاحة وتجريم والمعاقبة 
على المارسات التي تشكل صورا محددة من الحياة. كما تنشأ من خلاها ظروف تسمح 
بتخريج أنماط مختلفة من الإنان 00540 
إن ممارسة السلطة السياسية بهدف قمع» وأحيانا تدمير» الذوات غير الغربية القائمة 
وإنتاج ذوات جديدة تتوافق مع المفاهيم الغربية يجري تصويرها في أغلب الأحوال 
على أنها «قوة تهدف لاستعادة الإنسانية» من بين براثن «الثقافات التقليدية».(153) 
والنقطة التي أطرحها هنا لا تتعلق بالانحياز للثقافات الأصلية غير الغربية: أو بالترحم 
على عهد سابق على العنف المعرفي (الإبستمولوجي) والأخلاقي والسياسي الذي 
انطلق مستهدفا الشعوب غير الغربية» كما قد يفهم النقاد ذوو الرؤى المحدودة؛ وإنما 
(179) ديانا فاس. وثائق الهوية: 
,59] ,(1995 ,ععلع انام زوملهما) وتعروط دمتنمء تراندعل! ,كنظ مصحاط 


(8؟١)‏ .54 -153 .«عوابنع3 منأذ إن عد نم01 ,لدكهظ 
154.)١19(‏ ,.لنط] 


فى 


هي حجّة لدحض «التمسك بالأصالة الثقافية الغربية» المحصنة بدرع روسوي (نسبة 
لروسو). والتي تصر على إجبار الناس على «الحرية»» ثقافة تظن أن إدراج العالم 
في نطاق معاييرها وضوابطها هوء بالضرورةء #تحرير؛ و#تطوير" وخطوة على طريق 
تعميم وعولمة فكرة متفوقة عن الإنسان. 

والواقع أنه لا يوجد أي تحرير في إدراج الذات الإنسانية الغربية للمثليّين 
والمثلييات؛ عندما يتم ذلك عن طريق الإدراج القسري في هذه الذات لغير الأوروبيين 
الذين لا يعتبرون أنفسهم مثليّين ولا مثليّات» فيما يُستبعّدون» هم أنفسهم باعتبارهم 
«غير صالحين» لتعريف ذواتهم أو الدفاع عنها. ما أطرحه ليس مجرد إصرار دريدي 
(نسبة لدريدا) على أن التصنيف الثنائي قائم بالفعل ودائما ما يكون عابرا للزمن» 
وأنه يتشكل على مستوى الأنطولوجيا الميتافيزيقية: كما فعل دريدا في نقده الشهير 
لمبحث فوكو الذي كان يؤرخ لنفي الجنون وتشكيل العقلء”' ١4‏ لكنني أقول إن 
التغييرات التاريخية التي أنّرت على الأنطولوجيا الغربية دائما ما تكرّس هذه الثنائية 
وتعيد صياغتها عن طريق إقصاء أولئك الذين «لا يصلحون» لاحتلال مكان فيها. 
لذاء ففي حين أتعاطف مع المشروع السياسي الهادف للم الشمل في يوتوبيا تُدرج 
الجميع؛ أجدني أقل تفاؤلا تجاه إمكانية تطبيقه وأكثر خشية من قسوته. 

خذ» على سبيل المثال» حالة أحد المبشَّرِين بالحقوق الجنسية وهو يكتب عن 
لبنان. فهو حين يواجه رجالا لبنانيين يرفضون تعريف أنفسهم ك«مثليينَ» ويجيبون 
عن الأسئلة «الغربية» حول ميولهم المثليّة المزعومة بالقول «أنا لست هكذا»؛ نجده 
يتهمهم ب«كراهية الذات» بل وبأنهم يعانون من «رهاب المثليّة الجنسية» (141) 


(١11١)انظر‏ دريدا: «الكوجيتو وتاريخ الجنون» في كتاب الكتابة والاختلاف: 
فعننم ه12 نه واة علاطا ,ملتسضعط مز «ركوءع81200 [ه لإرماولك لسة واتعم0» ,للتمع2 دمنوعول 
.63 -978(.31| ,خمعوط ميودعتات) أه بإاتدع دلونا :معدعتطع) 
وقد ظهر الكتاب في ترجمة عربية باسم الكتابة والاختلاف. ترجمة كاظم جهاد. الطبعة الأولى (الدار 
البيضاء: دار توبقال للتشر. .)١9848‏ 
)١11(‏ سفيان مرابطء «المثلية الجنسية المتبرأ منها فى بيروت»: 
18م 5) 230 «مدرم ]1 اقمتا والماءقلا دانع 8 ما قع لا أ لماكت ومته1! لع بحم موزدا» , اعاممعلا موتلمى 
:2004 


وف 


يتوسل هذا المبشّر سلطة فرويد نفسه. ويُنعم بتعريف على الذين «لا يصلحون» 
لتعريف أنفسهم واصفا إياهم بأن لديهم «انقسام في الأنا مع458: «هذا النفي يمثل 
الأسس الدفاعية» وهو جزء من آلية دفاع عن النفس يسميها التحليل-النفسي 
الفرويدي (إنكار الاختلاف)150.0١2‏ وبغض النظر عن هذه الفرويدية الفجة فإن 
المؤلف (وهو ألماني جزائري يدرس الأنثروبولوجيا في الولايات المتحدة)» يصر 
على أن لبنان يعاني من نقص في عدد أماكن تجمّع «المثلبّين»» رغم اعترافه بعدم 
وجود مجتمع للمثليّين هناك! مع ذلك فهو يذكر تظاهرة قام بها #ستة أفراد» في بيروت 
احتجاجا على الاحتلال الأمريكي للعراق في مارس/ آذار ٠٠٠١7‏ «#تحت علم قوس 
قزح» كدليل على وجود بعض «المثليّين»» دون أن يذكر أنه كان واحدا من المنظمين 
الرئيسين (إن لم يكن المنظم الرئيس) للتظاهرة» التي ضمت أيضاء على الأرجح؛ 
بعضا من أعضاء كتائب حركة المثليّين الدولية الموجودين في لبنان» والتي يستشهد 
بها الآن كدليل على نشاط المثليّة المحلية النابعة من صلب المجتمع ١49‏ 


وسوف يجد المدافع عن حقوق الإنسان العالمية في البلدان والثقافات غير 


الأوروبية حشدا كبيرا من الدراسات الأنثروبولوجية التي كُتبت لهذا الغرض. مع 
ذلك. فقد تزايد استخدام الدراسات الأنثروبولوجية الخاصة ب«الجنسانيّة العربية» 


ليس من جاتب فاعلي الخير الغربيين وممثليهم المحليين الذين يودون الدفاع 


(4١).ل0أ0آ1‏ 
)١5(‏ .لنطآ 
وعن التظاهرات. انظر «مثليُونَ رفعوا أعلامهم وشاركوا»» جريدة التهار» ١7‏ مارس/ آذار .٠٠١7‏ وقد 
قابلت عددا من الصحفيين والنشطاء في بيروت في ديسمبر/ كانون أول »٠٠١7‏ وسألتهم عن التظاهرة» 
فأكدوا لي جميعا أن السيد مرابط هو الذي نظم التظاهرة وكان القوة الدافعة لها. وللنظر إلى مثال آخر 
لتنظيم عابر للبلدان ينتج عنه تأليف جماعة محلية تعرف نفسها بأنها جماعة #مثليينَ»: راجع مناقشة نيفيل 
هود للمنظمة الزامبية 48:74 1.506ء التي زعم قائدها أن هناك «عشرة آلاف؛ من المثليين والمثليات في 
زامبياء فيما زعمت منظمة حقوقية غير حكومية أن ثمة نصف مليون من المثلتين والمثليات في البلاد. 
وفي النهاية «انضم فقط أكثر من 7١‏ من المثليّين والمثليّات إلى 1.58068788». انظر مقالة هود «بين 
عبء الرجل الأبيض ومرض الرجل الأبيض: اقتفاء أثر حقوق الإنسان للمثلييات والمثلّين في جنوب 
القارة الإفريقية»: 
ممتطدعا وستاع وكا" تعجنعكتط و5'سماة عاتطلالا عط لمة معلعبا8 كأمدلة عالطالل عط مععسحء8» ,لنولط 
.3 -772 :(1999) 4 .من ,5 00 «منعاككم متعطاناه5 هأ كاطعت؟! منتسط رون لكرة 
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عن «الحقوق» الإنسانية والجنسية للعرب فحسبء وإنما أيضا من جانب الجيش 
الأمريكي ومخططي الحرب الذين يعتزمون انتهاك تلك الحقوق. وكانت الدراسة 
الأساسية التي استخدمت في ذلك الغرض الأخير بعنوان الذهنية العربية» وأجراها 
المستشرق رافاييل باتاي ونشرت عام 1417. وفيها يشرح باتاي كيف أن المجتمعات 
الغربية تعاني من الشعور بالذنب لأن أفرادها يمتلكون ضميراء بينما تعاني الشعوب 
العربية أساسا من الشعور ب«العار». ولم يكن باتاي أول من طرح تلك الفرضية» 
إذ يبدو أنه قد استعارها من كتاب روث بندكت. سيئ الصيتء عن اليابان» وهو 
كتاب الأقحوانة والسيف. وفيه قامت الباحثة» إبان عيلها لححاب مكلت المكوية 
الأمريكية لمعلومات الحربء بدراسة اليؤميات' الى سججلها جنود يابانيرن أمتروا 
أو قتلو اء ومشاهدة أفلام يابانية» لتخلص إلى نتيجة مفادها أن الثقافة اليابانية ثقافة 

«عار" في مقابل ثقافة «الذنب» اوري 010 ورغم أن باتاي لم يأت على ذكر 
اصح اع ادن ى معها في النتيجة النهائية وهي أن «أحد أوجه الاختلاف 
الرئيسة بين الشخصيتي تين العربية والغربية يكمن في أن العار أكثر تواجدا في الثقافة 
العربية من الذنب5*0.4١)‏ وفيما يزعم الكاتب أن الجنس «هاجس ذهني أساسي في 
العالم العربي"» يؤكد أيضا على أنه «مكبوت» ويمثل «تابو» في الثقافة العربية لاد 
وذلك يفسر الترتيب الهرمي الذي وضعه باتاي للسلوك المشين عند العرب. فهو 
يزعم» مثلاء أن «الاستمناء مُدان عند العرب أكثر كثيرا من الولايات المتحدة» وأن 
«الاستمناء مشين أكثر بكثير من التردد على المومسات».477١)‏ كذلك يخبر قدَّاءه 
أن «ممارسة المثليّة الجنسية في معظم أجزاء العالم العربي» أو حتى مجرد الإشارة 
إلى أي ميول جنسية مثليّة» وكذا أي تعبير آخر عن الجنسانيّة» لا يمكن أن يُذكر على 
الملأ».'**') وقد أقام حجته على دراسة أجراها علماء الأنثروبولوجيا الغربيون في 


-)١(‏ وتكل) مربايت 00111056 ل إن 17817715 :ك3 ©1[ا أعالق تتباناقت ل مسجريله 1116 باعتلعوع8ا طبع 
.19467 ,لاتلممسه© ستاكتا8 مماطع سمل نمم 

)١56(‏ .106 ,(1976 ,قرم5 وأرعوطلى5 دعاعقطت تعاكولا بجع ل) زايا اعم 116 , تلوط أعقطامجع 

اطنل.,118.)١4(‎ 

135.)١14/(‏ -134 ..للط] 
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خمسيئيات القرن العشرين على طلاب جامعيين عرب» خلصت إلى أن «الطلاب 
العرب يرون في الممارسة المثليّة الإيجابية خصوصا نوعا من الفحولة»» ويفسر باتاي 
ذلك قائلا: إن لعب الدور المثلىّ السلبي يُعتبر أمرا محِطًا ومشينا إلى أقصى درجة 
لأنه ينزل بالرجل أو الغلام إلى مستوى من الخضوع لا يليق إلا بالإناث».440١)‏ وكما 
لاحظ إدوارد سعيد. تتوافق مقاربة باتاي مع النظرة الاستشراقية التقليدية» التي تحدد 
«العلاقة بين الشرق الأوسط وبين الغرب... في علاقة جنسية... حيث يفوز الباحث 
الذكر بالجائزة عن طريق فض بكارة المعضلة واختراقها».(' 2 بيد أن باتاي اضطر 
فى إحدى المناسبات إلى حرمان نفسه من تلك المتعة» فيقول لقرائه: «في حدود ما 
نلاحظه عن عادات الجنس العربية دون اختراق أسرار غرف النوم» فالانطباع الذي 
نخرج به أنها محكومة بقدر بالغ من الكبت».(191) 

عقب افتضاح أمر التعذيب الجسدي والجنسي المنهجي الأمريكي للمساجين 
العراقيين في سجن أبو غريب» كشف الصحفي الأمريكي المخضرم سيمور هيرش 
أن النظرة إلى العرب باعتبارهم حساسين أكثر من غيرهم «تجاه الإهانة الجنسية 
أصبحت موضع نقاش بين المحافظين الجدد من دعاة الحرب في واشنطن في 
الشهور السابقة على غزو العراق فى مارس/ آذار .22٠6037‏ ووفقا لهيرشء» فإن 
الأمريكبين عرفوا بتلك «الحساسية» من كتاب باتاي الذهنية العربية. وقد ذكر 
هيرش على لسان مصدره أن الكتاب كان بمثابة «كتاب مقدس لدى المحافظين 
الجدد حول السلوك العربى». كذلك أكد المصدر لهيرش أن ثيمَتين برزتا أثناء 
المناقشات التى ذارنت بين المتنا نظيوق الجدد: #الأولىء أن العرب لا يفهمون سوى 
لغة القوة» والثانية» أن أكبر نقطة ضعف عند العرب هي الشعور بالعار والذل». 
ويستمر هيرش في كشفه: 

قال مستشار الحكومة إنه ربا كان ثمة هدف جاد. في البداية» من وراء الإهانة 
الجنسية والصور الفوتوغرافية. كان ثمة اعتقاد أن المساجين سوف يفعلون أي 

35.)١149(‏ -134..لتطا 


)١6١(‏ .309. نبوا نم0 .لتك 
(1ه١).128‏ .لاطا وبق أقاقط 


كا 


شيء - بها في ذلك التجسس على زملائهم ‏ لتجنب نشر تلك الصور المخزية على 
العائلة والأصدقاء. وقال مستشار الحكومة «قيل لي بأن ال هدف من الصور كان 
تكوين جيش من المخبرين» أناس يمكن أن ندسّهم ني المجتمع». وقال المستشار إن 
الفكرة هي أبم سوف يجمعون المعلومات عن تحركات المتمردين؛ بدافع الخوف من 
الفضيحة. لكن إذا صح هذاء فقد ثبت عدم فاعلية تلك الفكرة؛ إذ استمرت المقاومة 
فى التصاعد 1959) 
ويعد مثل هذا التعذيب من السمات المميزة للثقافات الإمبريالية: ليس في الحاضر 
فحسبء وإنما تاريخيا أيضاء وفيما يلي واحد من تلك التقارير: 
وأنواع هذا التعذيب مختلفة فمنها الضرب بقبضات الأيدي وبالأحذية... ومنها 
الضرب والجلد بالعصي إلى درجة الموت. ومنها الخوازيق وهي إدخال العصى في 
أدبار الضحايا وتحريكها يمينا وشمالا وخلفا وأماما. ومنها فرك الخصيتين بالأيدي 
ودردكتهما وعصرتما حتى يغشى على صاحبهها من الألم والعذاب وتتورما حتى 
يضطر الرجل إلى نقل رجليه نقلا عند المشي والحركة... ومنها تجويع الكلاب 
وتبييجها ودفعها لتنهش لدمه وتأكل من أفخاذه. ومنها التبويل [هكذا في الأصل] 
على وجه الضحايا... وقد نسيت أن أذكر لكم اللواط ببمء فإنهم [السجاتون] كا 
يظهر قد مارسوها مع عدد من الأشخاص: (151) 
وقد كُتب هذا التقرير» الذي يصف بنفس الألفاظ تقريبا ما عاناه المساجين 
العراقيون» في أغسطس/ آب عام 1978 ليصف معاملة الجنود البريطانيين واليهود 
الصهاينة للثوار الفلسطينيين أثناء الثورة الفلسطينية ضد الاستعمار في ثلاثينيات 
القرن العشرين. وكان كاتب التقرير» صبحي الخضراء سجينا سياسيا فلسطينيا اعبّقل 
في سجن عكا. وسمع عن هذا التعذيب الذي جرى للمساجين في القدس» حيث 
ُقلوا فيما بعد إلى سجن عكاء وحكوا له عن تجاربهم وأظهروا له علامات التعذيب 
على أجسادهم. وقد فسر الخضرا دوافع الجلادين البريطانيين من وراء التعذيب: 


(؟15١)انظر‏ مقالة سيمور هيرش» "«المنطقة الرمادية»: 
.2004 لإقال8 24 ,ممما علق «عهمة نزقون) عذال , اكلا .از مموسرءع 

-1914 أعيد نشر التقرير في كتاب حققه أكرم زعيتر» بعنوان وثائق الحركة الوطنية الفلسطينية:‎ )١97( 
. 141-497 ,)191/9 (بيروت: مؤسسة الدراسات الفلسطينية‎ , 


يفا 


إنه ليس تحقيقا تُستعمل فيه وسائل الشدة؛ لا! وإنما هو انتقام وتسليط لأفظع 
الغرائز ز الوحشية ا همجية: ولروح الكراهية المركزة ني هؤلاء الحمر الرقاب للمسلمين 
والعريي ا قفد اللحاي للتعذيب ولاتضاع يميم لاا تومي 19 


لإظهار الجرائم (184) 
البرلمان البريطانى. 


ويعد هذا الخليط من الجنس والعنف الذي يتسم بالعنصرية والقوة المطلقة 
حدثا اعتياديا في المناطق الخاضعة للإمبريالية الأمريكية (أو الأوروبية). فقبل أقل 
من عقدينء أثناء حرب الخليج «الأولى؛ في »1141-١9٠‏ كان طيارو المقاتلات 
وقاذفات القنابل الأمريكية يقضون الساعات في مشاهدة أفلام إباحية ليضعوا أنفسهم 
في المزاج المناسب لعمليات القصف الجماعي التي نفذوها في العراق.920١)‏ 
وفي سياق عراقي أحدث, أدرك الجيش الأمريكي جيدا أن تلك الفحولة الجنسية 
الذكورية الأمريكية» التي تفصح عن نفسها عادة مع النساء الأمريكيات؛ يجب 
أن توظف في خدمة الجيش في غزواته الإمبريالية. في إستراتيجية كهذه؛ ينظر 
الطيارون الفحول ص قادة المقاتلات وقاذفات القنابل إلى العراقيين وكأنهم نساء 
أو رجال مخنثون تخترقهم الصواريخ والقنابل التي تقذفها الطائرات الحربية 
الأمريكية. ومن خلال تأنيث العدو باعتباره هدفا للاختراق (الحقيقي والمتخيل)؛ 
تقوم الثقافة العسكرية الإمبريالية الأمريكية بإضفاء صفة الفحولة ليس فقط على 
مجنديهاء ولكن أيضا على المجندات اللاتي يمكن أن يساهمن في تخنيث الرجال 
العراقيين. على ذلك؛ يستطيع كل من الجنود الأمريكيين (والبريطانيين) الذكور 
منهم والإناث المشاركة في انتهاك مؤخرات الجنود العراقيين باستخدام عصي 
الإضاءة الكيميائية 118115 1611081©: وفي ضربهم والتبول عليهم؛ وفي إجبارهم 
على القيام بممارسات جنسية مثليّة (بينما يقذعونهم بالشتائم العنصرية والجنسية)؛ 
وفي إطلاق الكلاب عليهم» وقتلهم. وتكشف مثل تلك الممارسات عن خصائص 


.497” المصدر السابق»‎ )١1864( 
لإمفناصول 26 ,ردم ررم بيئكلا‎ 1991. )١66( 
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سادية في جنسانية الرجل الأمريكي الأبيض» خصائص تظهر في وجود رجال 
(ونساء) من غير البيض يخضعون للسلطة العنصرية المسوّغة حكوميا للأمريكيين 
(والبريطانيين) البيض (والسود أحيانا). 

وعليه» فإن الديناميكية الجنسية التي تميز بكل وضوح العلاقات الإمبريالية. 
سواء تلك التي تنتهك حقوق الإنسان أو تلك التي تدافع عنهاء إنما تتغذى من نفس 
«الذات". والواقع أن الخطاب الذي يدعو ل«تحرير؛ العرب من الطغاة و«يدافع؛ 
عنهم في مواجهة انتهاكات حقوق الإنسان. هو نفس الخطاب الذي يمنح الشرعية 
للمغامرات الإمبريالية ونشاطات المدافعين عن حقوق الإنسان على حد سواء. 
وحتى البيانات الخاصة بالعرب التي يحتاجها كل من الغزو الإمبريالى ونشطاء حقوق 
الإنسان إنما تنهل من ذات المنابع الأنثروبولوجية والاستشراقية. إن هذا التواطؤ 
المعرفي (الإبستمولوجي) هائل» حتى وإن كان يعبر عن المضامين السياسية بصورة 
مختلفة. وعلى ذلك. يبدو أن انبهار المستشرقين بحياة العرب وشهواتهم الجنسية 
قد دفع أبناء الغرب على مدار القرنين الماضيين إلى البحث عنها بغرض استخدامها 
كمنفذ للشهوات الغربية المحبّطة» أو لإدانتها وتجنب مجرد مناقشتها على اعتبار أنها 
ممارسات جنسية غير متحضرة: أو مؤخراء للاشتراك فيها. ولسخرية الأقداره فإن 
هذه المشاركة تتضمن مَنح العرب نفس «المتعة» التي زعم المستشرقون أن العرب 
يلتذون بها عن طريق التعذيب الجنسي أو من خلال إدراجهم في أجندة «التحريرا 
الخاصة بالأقليات الجنسية الغربية. كل ما تفعله هذه الردود» إذن» هو ترسيخ 
المنظومة المعرفية الحضارية التي تُملي الآراء الغربية عن العرب. أما ما لا تفعله فهو 
إعادة النظر في مسألة تفوّق الفكرة الغربية عن الإنسان. فلا عجب أن المثقفين العرب 
منذ عصر «النهضة» العربية لم يجدوا من خيار أمامهم سوى إدراج هذه المسألة التي 
تربط بين شهواتهم الجنسية وبين قيمتهم الحضارية. 


السيطرة والهيمنة 
فى أواخر القرن التاسع عشرء شرعت النخبة المثقفة العربية الناشئة فى كتابة 
تاريخ «حضاري» للعرب» وقد كان ذلك المشروع جزءا لا يتجزأ من القومية العربية 
7 


المناهضة للدولة العثمانية. وقد بدءوا في تلك الأثناء بإدراج المسألة الجنسية 
بطرق لم تدرسها الأجيال السابقة ولكنها تتوافق مع الاهتمام الاستشراقي. فكيف 
حدث هذا التحوّل في تصوير الشهوات الجنسية العربية؟ وأي استراتيجيات ثقافية 
وأدبية أنتتجت معرفة (إيستمولوجيا) جنسية جديدة؟ وكيف أصبح التسامح وعدم 
التسامح مع الشهوات والممارسات الجنسية مقياسا للتخلف والتقدم؛ للنهضة 
والانحطاط؟ 


يرسم هذا الكتاب خريطة لتلك الرحلة الفكرية من نهاية القرن التاسع عشر 
إلى بدايات القرن الحادي والعشرين. لقد أوضح كتاب الاستشراق لإدوراد سعيد 
كيف خلق الاستشراق صورة «الشرقي؟ وكيف شكلء وما زالء آراء الغربيين 
عن العرب منذ عصر التنوير الأوروبي. لقد ولّد كتاب الاستشراق أدبيات مهمة 
عن مختلف التصويرات الاستشراقية للعرب والمسلمين في أوروباء لكن» لسوء 
الحظء لم تظهر بعده دراسات ذات شأن» أو حتى أي دراسات على الإطلاق» سواء 
بالعربية أو باللغات الأوروبية» ترصد التصويرات الاستشراقية في العالم العربي 
نفسه.(2098 ويهدف كتاب اشتهاء العرب إلى ردم تلك الفجوة عن طريق إظهار 
مدى نفوذ الاستشراق وأثره في صياغة إدراك العرب لأنفسهم ولبعضهم البعض 
منذ عصر النهضة وحتى الوقت الحاضر. ولن يقتصر البحث. في هذا الكتاب. 
على الطريقة التي تشكّل بها التاريخ وما جرى من مفاوضات في سبيل تشكيله» 
ولا على الطريقة التي جرى بها تحديد التراث العربي فحسبء وإنما سيتطرق 
أيضا إلى المشروعات الحديثة التي تخدمها هذه الجهود. والسجالات التي 
سيعرضها الكتاب متخمة بالتفاصيل والآراء السياسية والإيديولوجية المتنوعة. 
وسوف يتقاطر المشاركون فيها من أنحاء العالم العربي: فلاسفة» ومحللون - 
نفسيون» ونسويّون ونسويّات» ونقاد أدب» وروائيون وروائيات» وكتاب مسرح. 
(151) لا ننكر هنا وجود عدد من الكتابات العربية التي تعاملت مع تاريخ الردود العربية على الدراسات 

الاستشراقية أو الإسهامات العربية في تلك الدراسات؛ بل إن تلك الكتابات من الوفرة بمكان. انظر 


مثلا محسن جاسم الموسوي الاستشراق في الفكر العربي (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشن 1997). 


مم 


وعلماء سياسة. وعلماء اجتماع» ونشطاء شيوعيون» وصحفيون. وأساتذة جامعة. 
ومؤرخون هواة» سيشتركون جميعا في إنتاج ما سوف يصبح الفهم السائد للثقافة 
العربية ومنجزها التاريخي. وسوف تتواصل تلك السجالات وتنقطع أحيانا أخرى 
جراء التغيرات السياسية والاقتصادية الواسعة التي ستمر بها البلدان العربية في 
مسيرة القرن العشرين. وسوف يحدث قطع معرفي (إبستمولوجي) في أوائل 
الثمانينيات من القرن العشرين يتسبب في استقطاب هذا السجال المتواصل. 
وسأحلل في هذا الكتاب العوامل التي أدت إلى ذلك» وسأتفحص الأدبيات التى 
3 3 عه 8 
أنتجت عقب احتدام هذا السجالء وما أوجه اختلافها عن الأدبيات التى سبقتها. 
وفي الفصلين الأخيرين» سأفحص كذلك بالتفصيل دور الأدب الروائي العربي في 
تصوير الشهوات الجنسية العربية. إن ما يهدف إليه الكتاب هو البحث في كيفية 
هيمنة الأفكار الغربية وسيطرتها على المشهد الفكري العربي على مدار نحو قرن 
كامل» وكيف سيشارك نشوء سياسات الهوية الجنسية في الغرب والحركة الدولية 
لحقوق الإنسان في تحديد الردود العربية القومية» والإسلاموية على الأخصء. 
في ثمانينيات القرن الماضيء وما مدى تأثير ذلك على الشهوات والممارسات 
الجنسية عند العرب المعاصرين. 


بمجرد رسوخها بين المثقفين والنخبة» سعت تلك الهيمنة على الشأن 
الجنسي إلى السيطرة على عموم الشعب. وسوف أوضح أن ما يسعى إليه دعاة 
«الدمج» الغربيون وحلفاؤهم المعرفيون (إبستمولوجيا) من الإسلاميين (غير 
الواعين لتحالفهم هذا) هو مد ظِل تلك الهيمنة لتشمل بقية الشعب» بحيث 
تصبح ممارساتهم وهوياتهمء والأهى شهواتهم الجنسية متوافقة مع وجهات 
النظر الغربية المهيمنة (197) وسوف ينظم هذا الكتاب سجلا تاريخيا يوضح 
كيف فشلت تلك المنظومة المعرفية الفكرية» رغم هيمنتها في أوساط المفكرين 
والنخبة» في فرض هيمنتها على الناس» وكيف بُذلت الجهود الدءوبة لدفع الدولة 


(/519١)انظر‏ رانجيت جوهاء سيطرة دون هيمنة: التاريخ والسلطة في الهند إبان الاستعمار: 
دل لمأتمامع جز “عو لنين «خروبوالط :0ع ع1 الامنانةلاا معترورنبررو2 ,قطانات اتزفميجا 


.(1997 ,دومع إاتورعنازونا لعنصولط تعولتمطصسوع) 


ام 


لتوظيف قدراتها القضائية والقمعية لتمكين تلك الأنطولوجيا الجنسية ‏ المهيمنة 
في الغرب- من التغلغل في مسام المجتمعات والنفسيات العربية والسيطرة عليها 
بهدف كسر مقاومة هؤلاء العرب المشتهين. ويأتى اهتمامى بالوظائف الإنتاجية 
والقمعية لتلك الهيمنة الإبستمولوجية (المعرفية) تعزيزا لدراستي السابقة عن 
الهويتين اليهودية والفلسطينية في سياق تاريخ الفلسطينيين وتاريخ الصهيونية» 
كما يوسّع- في الوقت ذاته- النطاق الإقليمي لكتابي آثار استعمارية 001/0101 
5 الذي حلل تشكل الهويات الإقليمية في بلد مستعمّر إبان الاستعمار وما 
بعد الاستعمار.(*'١2‏ وبينما كان البحث في مؤمسات القانون والجيش فى آثار 
اتتعمارية مناسا لمتاقعة أشكال السيادة الاستعمارية وما بعد الاستعمارية» فإن 
ما يتطرق إليه الكتاب الذي بين أيديكم هو الأشكال المتبدلة التي تتقمصها القوة 
الإمبريالية في عصر العولمة التي لا يحدها حد. 

يتتبع اشتهاء العرب تاريخ بزوغ مفاهيم الثقافة والحضارة في العالم العربي 
المعاصر. وهو بالتأكيد ليس تاريخا ل«الجنسانيّة العربية4» بأي معنى من المعاني؛ 
وإتما تاريخ فكري لعملية تصوير الشنهوات الجنسية عند العرب في العالم الغربي 
وحوله؛ وللكيفية التي تم بها ربط هذا التاريخ بالقيمة الحضارية. وفي سبيل ذلك» 
ومع الوضع في الاعتبار غياب أي دراسات سابقة عن الموضوعء أخذثُ على عاتقي 
مهمة إنشاء أرشيف حديث للكتابات العربية التي تطرقت لموضوعات الجنس 
والشهوة أولاء ثم حلّلتٌ هذا الأرشيف وعلاقته بنظريات المعرفة الاستشراقية» 
والإمبريالية» والقومية. كثيرون من أنصار الداروينية الاجتماعية الغربية» بمن فيهم 
منظّري الحداثة والتطور وتوائمهم الروحيين (وكالات الأمم المتحدة» منظمات 


(158) حول الهويات الفلسطينية واليهودية» انظر جوزيف مسعد. ديمومة المسألة الفلسطينية؛ (بيروت: دار 
الآداب» .)3٠١5‏ وصدر بالإنجليزية أولا عام .7٠١5‏ 
وحول الهوية الوطنية في حالة الأردن انظر جوزيف مسعدء آثار استعمارية: تشكل الهوية الوطنية 
فى الأردن: 
011 بجع ل!) واسمل جما جاتسعل! أمسمانملظ زه وتططعالطا 11 :داع ع نا أ6أنددمامن) .لهذعهاا امعدول 
.(2001 ,ددعم برازومع امنا متطمنام6 


م 


ونشطاء حقوق الإنسان؛ المنظمات غير الحكومية» صندوق النقد الدوليء البنك 
الدولي؛ وزارة الخارجية الأمريكية» إلخ) يرون إمكانية «تقدم؛ العالم العربي (كما 
بقية بلدان العالم الأقل نموا) نحو حداثة غربية التعريف تحظى برعاية الغرب» على 
أنه جزء من الغائية التاريخية؛ غائية يستطيع من خلالها غير الأوروبيين» الذين ما زالوا 
في مرحلة الطفولة الأوروبية» أن يستنسخواء يوما ماء ١تقدما»‏ أوروبيا نحو أشكال 
حديثة من التنظيم» وتشكيل المجتمعات والاقتصاديات والسياسات والشهوات 
الجنسية. وعليه؛ فإن ما يبزغ نجمه في العالم العربي (وبقية العالم الثالث) ليس خطة 
عالمية لمسيرة التاريخ» وإنما هو فرض لتلك الأنماط الغربية بوسائل قسرية مختلفة» 
واعتناقها من يِبَل النخب الثقافية في العالم الثالث» وهو ما يغلق جميع السبل الممكنة 
للتحرك والتغيير» بل ويقمعها ويكبح جماحهاء حتى لا يبقى أمام الناس سوى سبيل 
واحد للتحول. واستشرى في أثناء هذه العملية قمع الدولة والمجتمع؛ والقادم 
أعظم. وهذا ما يكفل للغائيات الحضارية العالمية التي يروّج لها المنظّرون الغربيون 
النجاح» ويضمن لهمء دون دراية منهمء إنتاج منتج غربي الصفات والمعايير من أجل 
مستقبل «الإنسانية). 
بالإضافة إلى المقدمة والخاتمة: ينقسم الكتاب إلى ستة فصول. يقدم الفصلان 
الأول والثاني تاريخا فكريا مفصّلا لسعي العرب الحداثيين نحو كتابة تاريخ الحضارة 
والثقافة العربية منذ عصر ما قبل الإسلام إلى العصر الحاضرء وكيف تورّط هذا 
المشروع الحضاري في أنواع الشهوات والممارسات الجنسية التي قيل إن العرب 
والمسلمين كانوا يتمتعون بها. كما تطرقنا بالتفصيل إلى السجالات التي دارت حول 
الشاعر العباسي أبي نواس في التراث العربي» خاصة وأننى أرى فى تلك السجالات 
نموذجا مجسّدا للقلق «الحضاري» الذي كان يشعر به المؤرخون الحداثيون. 
ويمثل الفصلان الثالث والرايع سجلا يرصد أشكال التدخل الغربي الذي قام 
به أنصار تعميم الهويات الجنسية الغربية» وكيفية تفاعل المثقفين العرب والدول 
العربية مع تلك التدخلات. بينما يناقش الفصل الرابع كيف استدعى خطاب الهويات 
الجنسية - الذي يشجعه الغرب- ردا إسلامويا عنيقا (دينيا وطبيا وجنائيا واجتماعيا 
تذذا 


وغير ذلك) قطع سياق السجالات التي كان يغلب عليها الطابع العلماني حتى ذلك 
الوقت» ويوضح كيف انتهى الحال بالإسلاميين والدمجيين الغربيين ليصبحوا حلفاء 
في فرض نظريات معرفية جنسية مشتركة جديدة. 

أما الفصلان الخامس والسادس فيعنيان بالأدب العربي الحديث وتصويره 
للشهوات الجنسية المعاصرة عند العرب» حيث قمت بتحليل تفصيلي للكثير 
من الروايات المهمة. وبعض القصص القصيرة» ومسرحية واحدة. لتوضيح 
أثر الأنواع المختلفة من الخطابات الوافدة على العالم العربي الحديث بشأن 
الشهوة الجنسية. 


:م 


الفصل الأول 
قلق في الحضارة 


تُشرت في العالم العربي منذ بزوغ «النهضة» العربية في منتصف القرن التاسع عشر 
آلاف المخطوطات القروسطية التي يرجع تاريخها إلى ما ب بين القرئين السابع والرابع 
عشرء إضافة إلى عدد كبير من الدراسات والتحليلات لتلك الفترة من تاريخ العرب. 
وكما ناقشنا في المقدمة» فقد أظهرّت الدراسات الاستشراقية اهتماما مبكرا بتلك 
النصوصء فقامت بنشرها والتعليق عليها باللغات الأوروبية. وأخذت النخبة الثقافية 
العربية الناشئة خلال القرن التاسع عشر على عاتقها إحياء وتحديث اللغة العربية» بعد 
أن ساد الاعتقاد بأن «الانحلال» أصابها هي الأخرى جرّاء القمع العثماني. وقد رافق 
هذا التوجه الثقافي (أو نتج عنه كما يقول البعض) ولادة قومية عربية مناهضة للحكم 
العثماني» ظهرت في العقود الأخيرة من القرن التاسع عشر واضطلعت بمهمة كشف 
النقاب عن التراث الثقافي لعرب الماضي لاستخدامه كأساس لعرب الحاضر. 

تراوحت عملية الإحياء تلك من دراسات في النتاج الأدبي للماضيء إلى دراسات 
دينية وفقهية» إلى رسائل بحثية تاريخية وعلمية واجتماعية. أخذت النخبة الناشئة 
تبحث عن ماضي العرب لاتخاذه قاعدة لمستقبلهم الحديث ونبذ التقاليد الأحدث 
التي تطورت في ظل الحكم العئماني والتي كانت في نظر القومية الناشئة ئة ذات طبيعة 
أجنبية و«منحطة». . وكان نبذ ذلك الماضي القريب وإحياء الماضي البعيد هما الوسيلة 
التي يمكن من خلالها لعرب الحاضر صياغة مشروعهم للحياة في العصر الحديث. 
وما تلك التوجهات الفكرية إلا أثرا من آثار الحداثة الأوروبية» التي كانت قد نزعت 


6م 


إلى تبني «ترائها» الإغريقي الروماني القديم ونبذ عصورها الوسلي المسيحية. 
وتتجلّى جهود «إحياء؛ هذا الماضي الققديم في الرسائل البحثية التي كُتبت في شئون 
السياسة والاقتصاد والدين» وكذلك في تلك التي كُتبت عن تحرير المرأة والمجتمع 
عموما.() ويمكن للقارئ العابر أن يلاحظ مع استثناءات قليلة جديرة بالانتباه» أن 
تلك المجلدات الضخمة من الدراسات لم تخصص سوى القليل من جهودها للحياة 
الجنسية عند العرب القدماءء» أو لمكانة الجنس فيما أصبح لاحقا تصنيفا متماسكا 
يُسمَّى «الإسلام». في واقع الأمر» كانت ثمة سجالات مهمة عن الجنس والشهوة» 
لكنها نادرا ما ظهرت مستقلة. بل كانت ترد في ثنايا نقاشات أكثر عمومية عن الأدب 
أو التراث. ويبدو أن الأدبيات الثانوية العربية والإنجليزية نادرا ما تطرقت إلى تلك 
السجالات. ناهيك عن فحصها وتدقيقها وتحقيقها. 

وبينما تصور النظرة الاستشراقية السائدة العالمَ العربيّ الحديثٌ والإسلامٌ كنتاج 
لإيديولوجية جنسية قمعية: وثقافة جنسية أشد قمعا تحتفي بقمع المرأة وتُحرّم 
أي نقاش حول الجنسء يسعى هذا الفصل والذي يليه إلى تحليل قرن كامل من 
السجالات الفكرية العربية حول الجنس في ماضي العرب وتأثيراته على مستقبلهم. 
وهي سجالات تحتشد بالآراء المتنوعة والتوجهات الإيديولوجية» ثرية بالحجج 
والمعلومات» اجتذبت ثلة من أنبه العقول الفكرية في العالم العربي الحديث. 
والهدف من هذين الفصلين هوء أولاء الكشف عن أرشيف من الكتابات الحديثة 
حول التاريخ الكلاسيكي للعرب لما يزل يقبع في غياهب الظلام البحثي» » وهو 
أرشيف استخدم الوثائق القروسطية لرسم صورة لحياة عرب الماضي؛ ونتاجهم 
الأدبي» وشهواتهم؛ وممارساتهم الجنسية» وثانياء استكشاف الطريقة التي وُظّفتَ 
من خلالها تلك الكتابات لخلق تراث قابل للإحياء في مشروع الحداثة العربية. 


)١(‏ انظرء على سبيل المثال» قاسم أمين» تحرير المرأة» الذي نشر لأول مرة عام 21899 ثم أعيد نشره في 
قاسم أمين الأعمال الكاملة: تحقيق الدكتور محمد عمارة (القاهرة: دار الشروق. ,))١989‏ 5/80- 
حيث يضرب أمين أمثلة بتحرر المرأة في عصر صدر الإسلام لتوضيح أنها سئة يمكن للمسلمين 
الحداثيين محاكاتها. والأمثلة وفيرة في كتاباته الأخرى وكتابات معاصريه. 


81م 


في العصور الوسطى من مختلف المدارس الفكرية؛ ومن شبَّى أرجاء العالم العربي» 
ومن خلفيات إيديولوجية متباينة. لقد وجدوا الوثائق القروسطية مفيدة للعديد من 
المشروعات السياسية والثقافية المختلفة التي يمكن لهم من خلالها طرح نقاشاتهم 

عن الجنس والشهوة . كما ساد اعتقاد لدى جميع هؤلاء المثقفين» » سواء كانوا 
معلّمين ليبراليين» أو مؤرخين من دعاة التحرير الجنسي» » قوميين عرب أو علمانيين 
راديكاليين» أو نقاد أدب من أنصار مدرسة التحليل النفسى» » ماركسيين أو نسويين 
ونسويّات أو إسلاميين» جمع بينهم التزام بتراث حضاري رءوا بوجوب إماطة اللثام 
عن مكنوناته» بأن ثمة دروس يمكن تعلمها من التاري يخ الجنسي لعرب الماضي. 
ويستمد جانبٌ كبير من التحليل المستخدم في هذا السجال معر فته من الأفكار 
الأوروبية السائدة في أواخر القرن التاسع عشر عن الحضارة والثقافة» وما أعقبها من 
مفاهيم كالتقدم؛ والتأخرء والتطورء والانحلال؛ والانحطاطء والنهضة, والارتقاء 
والانحدار» وكذلك اللغة الإحصائية للسويّة والشذوذ. وسوف نلحظ من خلال 
السجالات التالية كيف طحت تلك الأفكار كشبكة تأويلية لتفسير وإنتاج التراث 
الذي يوظَّف كمستودع للوثائق الحضارية وفي ذات الوقت كمنظومة أخلاقية ٠‏ وبيئما 
يؤمن بعض كتابنا بإمكانية الفصل بين هذين الوجهين للتراث. يؤمن البعض الآخر 
باستحالة الفصل بينهما. لكن السؤال الذي يطرح نفسه بالنسبة لكثير منهم هو: هل 
يمكن للحضارة العربية نفسها أن تتواصل في حال حدثت قطيعة بين هذين المعنيين 
المختلفين للتراث فى العصر الحديث؟ 


بواكير البدايات 
مع نهاية القرن التاسع عشر وفي سياق تقهقر الإمبراطورية العثمانية وتصاعد 
القومية التركية الوليدة» أخذت النهضة العربية تحث السير مشحونة بالحماسة 
المبكرة للقومية العربية المناهضة للحكم العثماني. وقد اقنضت النهضة الجديدة 
للنتاج المعرفي العربي المزيد من الاطلاع على الفكر الاستشراقي الأوروبي ومكانة 
العرب فيه. وفي سياق تصديهم لكتابة التاريخ العربي الكلاسيكي عموما والعباسي 
/الى 


خصوصاء وجد المؤرخون الحداثيون مجتمعا عربيا قديما يتوافر على أعراف 
وممارسات جنسية يصعب إدراجها ضمن المشروع القومي العربي الحديث الذي 
يستمد أفكاره من المفاهيم الأوروبية حول التقدم والتحديث ومنظومة الأخلاق 
الجنسية الفيكتورية. وقد تعاملت بعض الأسئلة المهمة التي يجري التنظير لها مع 
مفاهيم جديدة لم يكن لها وجود من قبل» أخذت تطل برأسها من بين غبار التاريخ. 
فبالإضافة إلى مفهومي «التمدن» و«الحضارة» (والكلمتان بالمعنى نفسه؛ وإن صيغت 
الأولى أولا ثم راحت تُستبدل بالثانية)» و«التراث»؛ كانت ثمة مفاهيم أوروبية أخرى 
ذات صلة أثرت في تلك المساعي»؛ وشاع استخدامهاء من بينها «الثقافة» و«الانحلال» 
و«الانحطاط» و«التقدم» و«التأخر» و«الجنس» و«الشذوذه وغيرها. أما ما كان على 
المحك فى حملات الاستكشاف التاريخية هذه فهو حماية تراث الحضارة العربية 
لمصلحة الأجيال القادمة. ولم يبد استخدام الأفكار الأوروبية كقاعدة تقوم عليها 
جهود استكشاف الإرث القومي العربي الإسلامي تلك متناقضا أو إشكاليا بالنسبة 
لكتّابنا. بل كانواء على النقيض من ذلكء ينظرون لتلك الأفكار باعتبارها مجرد أدوات 
ومفاهيم علمية محايدة يمكن دمجها بالكامل في صلب مشروعهم التحديثي. 


ظهر أول تاريخ حديث شامل للأدب العربي منذ العصور قبل الإسلامية وحتى 
بدايات القرن العشرين بقلم المستشرق الألماني الشهير كارل بروكلمان -١148574(‏ 
7. وقد نشر بروكلمان الجزء الأول من كتابه تاريخ الأدب العربي 6الء تاهو © 
نا فهء]11! ممعطاء5 أطهمة رعل عام ١18348‏ (والثاني عام فيما نشر الجزء الأخير 
عام .١1444‏ وقد يُرجمت هذه المجلدات إلى اللغة العربية في أوائل ستينيات القرن 
العشرين؛ وتوالى نشرها خلال السبعينيات. وأعيد طبع ونشر المجموعة بأكملها 
عام 1497 في القاهرة.(١2‏ ومع ذلك فقد واصل باحثون مستشرقون آخرون الجهود 
الجبارة التي بذلها بروكلمان» وإن لم يبزوه في قدراته وتبحره وسعة اطلاعه. إذ 
وضعوا مؤلفات عدة من بينها كتاب المؤلفون العرب 055طانالة علطه:ة (14895) 


)١(‏ انظر كارل بر وكلمان 208ذاءكاءعه:8 001:1 تاريخ الأدب العربى؛ ٠١‏ أجزاء (القاهرة: الهيئة المصرية 
للكتاب» .)١1487‏ وقد أشرف على الترجمة المحقق العربي للكتاب. محمد فهمي الحجازي. ولمعرفة 
تاريخ ترجمة الكتاب إلى العربية؛ انظر مقدمة محبي الدين صبري (الجزء الأول» 0 ه-4). 


ىم 


الذي وضعه أربوثنوت 1204 اناط:4 .5 .17 مبكراء وما تلاه من كتب مثل الأدب العربى 
ع126ش ع اناأقرعائنآ لكليمنت وار 51ةنا11 العدمعءكت .)19١7(‏ و الأدب العر و 
8 111201[ لإيتالو بيتري 221اط 0 (11073). وتاريخ العرب الأدبي 
3ه عط©طا ؟ه0 نإزه51 بنهرعان ث لرينولد نيكلسون «موواوطء11! ,م لامصلرء] 
(/19409). أما دراسة آدم ميتز 8062 80910 المهمة بعنوان نهضة الإسلام 
قطنقنة] دعل ععمةودتومعع. عزطط التي عثر عليها بجوار فراشه عند موته عام ١9511/‏ 
فلم تنشر إلاعام 19477. وسوف تعتمد كل تلك الكتب على الأجزاء المنشورة بالفعل 
من مؤلّف بروكلمان. والواقع أن بروكلمان نفسه أعاد نشر كتبه خلال تلك الفترة مع 
تحديثها وإضافة الملاحق إليها والاستشهاد بأعمال مستشرقين وباحثين عرب. 

لم يتصدٌ الباحثون المستشرقون في تلك الدراسات المهمة للكتابات الأدبية للعرب 
فحسبء وإنما راحوا يصفون شهوات العرب الجنسية وكيف عبّر عنها من خلال 
الشعر والتثرء وعزوا تلك الشهوات والممارسات لأصول قومية. فعلى سبيل المثال» 
كتب بروكلمان تحت مدخل الشاعر أبي نواس عن شعر «المجون» ولكنه لم يحدد 
عمق العلا 20 وقد علق نيكلسون على ذلك بقوله: «الواقع أن مشاهد الخلاعة 
والانغماس في الملذات والمجون الراقية التي يصفها [شعراء المجون] تُبيّن لنا أن 
الثقافة الفارسية لم تكن نعمة خالصة على العرب مثلما لم تكن فئون الإغريق نعمة 
خالصة على الرومان0.6) أما المستشرق ميتزء فسوف يخصص فصلا ل«سلوكيات 
وأخلاق» العرب العباسيين» يتطرق فيه لتفشي عشق الغلمان بين الشعراء منذ القرن 


)١(‏ المصدر السابقء الجزء الأول. أقسام .5485-١‏ وقد ربط كذلك بين أبي نواس وبين أبي حسن في 
مسرحية كارل ماريا فون ويبر 6#طء/الا 702 811:1 [0ه© المعنونة أوبرا أبي حسن الغنائية (التي قدمت 
على المسرح للمرة الأولى عام :.)181١‏ المصدر السابق» 44 7. وشخصية أبي حسن مأخوذة عن 
قصص أبي دليمة؛ التي ذكرها الخطيب البغدادي في القرن الحادي عشر في كتابه تاريخ بغداد (بيروت: 
دار الكتاب العربي» .)١1957‏ الجزء الثامن» ”4 4» رغم أن آخرين يرجحون أن قصة أبي حسن جاءت 
من الطبعات غير المنقحة من ألف ليلة وليلة. 

(") نُشر كتاب رينولد نكلسون للمرة الأولى عام 14017. انظر: 
لإاتجء نازولا عع لعطدروكت نع للطسهت) عطمعم عل زه جرمائزال جبمععنط 4 , ممكامطعالة .ىه لامصزعع 

.6 -295 ,(1966 ,عمط 


د 


الرابع وحتى العاشر الهجري (العاشر إلى السادس عشر الميلادي)»؛ في «الأوساط 
العليا والدنياة.(؟) وسوف يُشّه جبّء الذي ظهر كتابه عن الأدب العربي في عام 
7, الشاعر العباسي أبا نواس بالشاعر الألماني هاينه 816106 الذي تجده «في 
أفضل حالاته في الخمريات. أما مرثياته وغزلياته وأشعاره الساخرة» رغم احتوائها 
غالبا على الكثير من الموضوعات والمشاعر التي تخدش ذوقناء فتظل أقل قيمة 
بعض الشىءه:(6) 
في هذا السياق» تسيب عدد من الشخصيات والأحداث الأدبية والسياسية في 
العصر الكلاسيكي والعصور الوسطى في إثارة قلق بالغ لدى عرب العصر الحديث» 
كما حدث لدى المستشرقين الأوروبيين من قبل. فعند مواجهة المادة التاريخية 
المتعلقة بالحياة الجنسية خلال الحقبة العباسية» نجد أن مسألة الحضارة والتراث باتت 
متشابكة فجأة مع المنظومة الأخلاقية الجنسية. وعليه؛ فقد بات على أية محاولة» بل 
وعلى كل محاولة؛ ترمي لاستعادة الحقبة العباسية» التي كانت تُعتبر عموما «العصر 
الذهبي» للحضارة العربية الإسلامية ونتاجها المعرفي, أن تُجابه المسألة الجنسية 
المُدرّجة دوما تحت لواء الأخلاق. وقد أصبح الشاعر العباسي أبو نواس على وجه 
التحديد محورا لهذا القلق» إن لم يكن سببا له» وذلك لشعره الصريح الذي يتضمن 
ذكرا تفصيليا لشهوات وممارسات جنسية اعتّبرت غير أخلاقية. وقد شخصت أنظار 
المؤرخين العرب بصورة أكبر على الحكم الأوروبي على حضارتهم. إذ كان المفهوم 
الأوروبي الحديث يُقدَّم دائما في إطار المقارنة. لقد دأب المفكرون الأوروبيون على 
تخيل العالم غير الأوروبي إما من الناحية التطورية» بوصفه يمثل المراحل المبكرة 
لأوروباء أي طفولة أوروبا ذاتهاء الذي يجب على الاستعمار الأوروبي أن يأخذ بيده 
نحو البلوغ والنضجء بمعنى استنساخ أوروبا وإعادة إنتاجها على نطاق عالمي؛ أو 
(4) آدم ميتزء نهضة الإسلام. وكتب الأصل الألماني عام 1911 ونشر في هايدلبرج عام 1977» انظر: 
2.5 لصة طمطعاد8 ملسطاكعا ستللبطقلوج نزحا لعتفاكههن مك1 زه عع مكدزمرء8 116 ,ععالا سملم 
359 ,(1937 .عقنهل! بومتناءتلطبط لسه وسمتتصلءط ععالطسل نممنوط) طاناهلامععقكقق 


لفق جب الأدب العربى: مقدمة: 
42 (1926 ,ووعء2 نرائوء تونلا لده!ا»0 تحولهما) ممأء امال صخ تع ناته عائا عأطنكم ,حططات .5 .له .1 
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كنموذج لأخروية جذرية لا يمكن جسر الهوة بين طرفيهاء وهي عملية شبه مستحيلة 
أصلاء إلا بالإصلاح الشامل لتلك «الحضارات» إما عن طريق التسيّد الأوروبي أو 
خضوع تلك «الحضارات؛ لهذا التسيّد خضوعا تامّا. إلا أن المفكرين العرب. شأنهم 
في ذلك شأن كافة المفكرين المناوئين للاستعمار الذين تُمثل لهم تلك الأحكام 
رحا نرجسياء والذين كانوا في صدد بناء مشروع قومي جديدء كان لهم رأي آخر. 
لقد تزامنت جهود هؤلاء المفكرين مع الوجود الاستعماري الأوروبي الوليد 
في العالم العربي- استعمرت فرنسا الجزائر عام ٠‏ وبريطانيا احتلت مصر عام 
87 . وبناء على هذه الخلفية يقدم السجال التالى بين اثنين من الكتّاب؛ أحدهما 
التفاوض حول مسألة الهوية الدينية» و» بصورة متزايدة» الهوية القومية والثقافية- 
وباختصارء المكانة الحضارية. كتب في عام 1845 الكاتب المغمور قاسم أمين أول 
مؤلفاته بعنوان المصريون 1165ماع 12 مل" بالفرنسية» ردا على كتاب استشراقي 
وضعه المدعو دوق داركور 6آنا0ء1('1135 عناآ عا .10 عن مصر والإسلام. كانت 
مشاعر أمين قد أصيبت بجرح بالغ حين زعم داركور أن: 
الإسلام يشجع على الملاذ والاستمتاع بكل ما يحتدم 35 تفوسنا من عواطف 
وأشواق. مستثنيا من ذلك البطئة والنهم. فأفاض [داركور] في الحديث عن الشيق 
والفحش والانحلال دون أن يذكر لنا أين رأى ذلك؟! ونحن نعلم أن الشرقي الذي 
يزور أوروبا مرة» يعود منها دون شك مسحور اللب بأنواع الجمال التي تبئها الحضارة 
الجبارة في كل أنحاء البلاد غير أن هذا الإعجاب يختلط دائما بإحساس بالنفور تثيره 
في نفسه أوضاع التحلل الخلقي والانحلال والضلال المنتشرة ني كل مكان. كما أن 
الأوروبي الذي يزور بلدا مسلم| كثيرا ما يشكو من نقص وسائل المنعة فيه (1) 


(1) الكتاب المشار إليه هنا هو كتاب المصريون؛ رد على السيد دوق داركور: 

.1894 «آعأطتهظ كعانال تمعلدك) نامع ولط 'ل عبلل عأ .الا ن مولوصم 11 ,عدم اجهظ كعا ,لدرخ سأكد 
وصدرت ترجمته العربية عام 191/0 ثم أعيد طبعها في الأعمال الكاملة لقاسم أمين» تحقيق محمد 
عمارة. والاقتباسات مأخوذة من الترجمة العربية. 

(0) قاسم أمين» المصريون. في قاسم أمينء الأعمال الكاملة: تحقيق محمد عمارة (1899؛ القاهرة: دار 
الشروق» .717/14)1١986‏ 
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وإذا لم يكن ذلك كافيا لإقناع قرائه الفرنسيين» فقد أكد أمين المذعور لجمهوره 
الأوروبي بما لا يدع مجالا للشك بأن «الشيء الذي لا يكاد يُصدَّق هو أنه [الرجل 
المسلم] لايرى في اللذة الجنسية إلا إشباعا سفيها لإحدى الحاجات الجسدية. حتى 
أن فنون الهوى التي أبدعها العشاق العباقرة [الأوروبيون] والتي يهيم بها الغربيون 
لا تُحدث أثرا في نفوس المسلمين الأنقياء. وما دمثٌ قد بلغتٌ هذه النقطة الخطرة 
فلأكمل الصورة بأن أقول إن أشد المسلمين مجونا لا يمكن أن يستسلم للفحش كل 
الاستسلام» بل إن قدرا من الحياء يحفظه دائما من أن يهوي إلى القاع».0") وهذا 
يتناقض مع الرجال في أوروباء «فهناك عدد كبير من الرجال الذين لا همّ لهم إلا 
الاستمتاع يكل شي وبخل الوسائل: بل إن متهم من يزهو بكثرة نا شاهه وبارسن؛ 
حتى لم يعد هناك ما يثير حواسه؛ وإلى جانب هؤلاء الملولين يوجد مجانين الملاذ 
الذين لا يشبعون. والفسقة الفاجرون. كما توجد نساء لم يعدن يرغبن في الاستمرار 
في أداء مهمة إنجاب الأطفال وأصبحن يفضلن التألق في المجتمعات».(3) 
ولا يختلف موقف أمين الدفاعي ضد التصورات الاستشراقية لشهوات العرب 
والمسلمين الجنسية كثيرا عن موقف عدد كبير من الكاتبات الأوروبيات من ماري 
وولستونكرافت )778/01156026584 80839 ومن جئن بعدهاء واللاتى اتخذن مواقف 
دفاعية في مواجهة الادعاءات الذكورية بأن النساء يمتلكن كي حاكن 
الرجال» وقلبن التهمة في محاولة لدرء هذا الهجوم الجنسوي.(١')‏ 

بعدهاء انتقل أمين لنشر أولى رسائله البحثية الكبرى بالعربية داعيا لتحرير النساء 


(4) المصدر السايق. 

(9) المصدر السابق». 1/6ا؟, 

)٠١(‏ انظر ماري وولستونكرافت. دفاعا عن حقوق المرأة: 
(1996 ,رعبوطا بعارولا بج ل1) «بمجدرمنالا إن جرع !1 عازه «بمأامء آلا لل , المععمهه دالولا ولط عد 
وقد صدر كتابها لأول مرة عام 17417. انظر أيضا المناقشة المهمة لفكر وولستونكرافت في كتاب 
السيدة المهذبة والمرأة الكاتبة: الإيديوثوجيا كأسلوب في أعمال ماري وولستونكرافت» وماري شيلي» 
وجين أوستين: 
جرواط إن عمللا عا جا عانوى عه ترومامعل| :عمللا نوصملا عاز مضه رلنها ععممط 7/6 


بقوع وهودعتطاح آه لإاتواع المنا :مودعتط)) تعاكييةق عل لنبه ,لإمأاعناى جماط ,الوععع دم كالما 
8 -1984(,48 


نف 


عام 1844. رغم ذلك؛ فسوف يظل منهجه المتمثل في قلب التعميمات الاستشراقية 
على رؤوس الأوروبيين واحدا من أكثر الأسلحة التي استخدمها الكتّاب العرب 
والمسلمين فاعلية للرد على التقارير الاستشراقية المتواصلة عن الشهوات الجنسية 
والسلوك الجنسي عند العرب والمسلمين المعاصرين» وسوف يشهد القرن التالي 
سجالا ليس عن الحياة الجنسية عند العرب المعاصرين بالضرورة (رغم تطرقه لذلك 
أحيانا)» وإنماء بالأساس. عن الحياة الجنسية عند العرب القدماء. ومن الواضح أن 
مناقشة الماضي كانت لها تأثيرات عميقة على الحاضرء وهو ما كان كُتَابنا يدركونه 
جيدا. مع ذلك؛ ففيما فشل داركور في استثارة خطاب عن الحياة الجنسية عند العرب 
الحداثيين» ومع الوضع في الاعتبار ردّ أمين بالفرنسية» فسوف ينقضي قرن كامل قبل 
أن يظهر نوع آخر من التحريض ليقطع تيار السجالات حول الحياة الجنسية عند قدماء 
العرب ويحؤل مسارها لمناقشة الحياة الجنسية عند عرب عصر الحداثة. وكما سنرى 
في الفصل الثالث» سوف يكُون المحرّضون الجدد مجموعة من المبشرين الغربيين 
وأتباعهم في المجتمعات المحلية الذين يحاولون نشر رسالتهم الخاصة بالهويات 
الجنسية؛ وسوف يتزامن ذلك مع إصرار التيار الإسلاموي الناشئ على التضييق على 


الحياة الاجتماعية والجنسية. 
تربية المكبوتين 


لم تتأثر النقاشات اللاحقة حول الجنس في التاريخ الفكري العربي الحديث برد 
فعل قاسم أمين» بل ركزت هذه السجالات على عدد من الثيمات» من أبرزها الدور 
التربوي الذي سيلعبه الماضي في الحاضرء ودور القيمة الجمالية في مقابل دور 
الأخلاقية الدينية والاجتماعية» وطبيعة جمهور وقرّاء الأدب الرفيع. وسوف يشمل 
النقاش أسئلة حول أوجه الماضي التي يجب أن تقدّم كنموذج يُحاكى؛ والدروس 
التي نتعلمها من ذلك الماضي. وبذات القدر من الأهمية سوف يتصدى السجال 
لأسئلة عن أوجه الماضي التي يجب إدانتها أو استبعادها من نطاق المناقشة» وتلك 
التي لايجب محاكاتها مطلقا. وما سعت إليه تلك الأسئلة كان ذا أبعاد حضارية: فما 
سيدرج في أرشيف التراث العربي سينعكس تلقائيا على المكانة التراتبية للحضارة 
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العربية. وسوف يتعرف القرّاء العرب على تلك السجالات للمرة الأولى من خلال 
كتب رائدة للكاتب والناشر اللبنانى البارز جرجى زيدان 2))١9114-1١85151(‏ وهو 
شخصية محورية في النهضة العربية (ينتمي للرعيل الثاني من مفكري النهضة)» لم 
تقتصر كتاباته على التاريخ الأدبي» وإنما امتدت أيضا لتشمل كثيرا من الروايات 
ذائعة الصيت التي كانت تقدّم سردا خيالياء وإن كان قائما على بحث جادء عن 
الحياة في الحقبة الكلاسيكية من تاريخ العرب. بدأ زيدان دراسته الجامعية عام 
١‏ كطالب طب فى الكلية البروتستانتية السورية فى بيروت» التى أسستها 
6 : ٍِ يِ 

حكومة ولاية نيويورك عام ككما. وقد أاعيد ترخيص الكلية عام ٠‏ لتصبح 

الجامعة الأمريكية في بيروت. فُصل زيدان في عام 1887 من الكلية بعد أن قاد 

إضرابا طلابيا احتجاجا على فصل أحد أساتذته. ويدعى إدوين لويس 580118 

5ذلااعآء الذي كان قد استشهد بتشارلز داروين في خطاب يمتاسبة احتفال التخريج 

(ألقاه بتاريخ 9 يوليو/ تموز )١18487‏ رأت الإرسالية البروتستانتية أنه يتعارض 
مع أهدافها التي يلتزم بها مدراء الكلية الأمريكيون» في بيروت كما في الولايات 
المتحدة )١١(‏ وسوف يصبح للداروينية. أو على الأقل لتأويلها الاجتماعىء أعمق 

الأثر على فكر زيدان وأعماله.7١١)‏ 
فى كتابه العمدة ذي الأجزاء الخمسة الذي يؤرخ ل«التمدن» الإسلامىء أبدى 

زيدان رفضه لشهوات جنسية معينة» مؤكدا على أنها هامشية في سياق هذا التاريخ. 

إذ شدد على أن: 

)161 جرجي زيدان» مذكرات جرجي زيدان. تحقيق صلاح الدين المنجد (بيروت: دار الكتاب الجديد» 
40-4 . وحول هذه الواقعة انظر شفيق جحاء داروين وأزمة 1887 بالدائرة الطبية وأول ثورة 
طلابية في العالم العربي بالكلية السورية الإنجيلية (التي أصبحت الآن الجامعة الأمريكية في بيروت). 
(محل الطباعة والناشر غير مذكورين: ,.)١99١‏ 

)١١(‏ الواقع أن زيدان؛ بعد عقد كاملء سوف ينشر سيرة لداروين في مجلة الهلال. انظر «تشارلز داروين»» 
الهلال» ١‏ أكتوبر/ تشرين أول 018454 -48١‏ 88. وحول كتابات زيدان الأخرى عن الداروينية 
الاجتماعية» انظر عادل زيادات العلم الغربي في العالم العربي؛ أثر الداروينية: 19150-1487: 


0 -860 | ,نوىاأحصوط ره ممما ه11 :سمالا طمعم عنأ را معنتعاع3 وعم اا أدلدات .ة اعلم 
8 -1986(,.57 ,ووع8 5 اناما .)5 تعلرملا بجعلح) 


4 


أقبح ما ظهر من التهتك في أثناء هذا التمدن مغازلة الغلمان وتسرّم؛ وظهر ذلك 

على الخصوص في أيام [الخليفة العباسبي] الأمين 4185-3 م]ء وتكائر بتكاثر 

غلمان الترك والروم من أيام [الخليفة] المعتصم [857-4177 م] وفيهم الأرقاء بالأسر 

أو بالشراء. وتسابق الناس إلى اقتنائهم كما تسابقوا إلى اقتناء الجواري... وفشا حب 

الغلمان ني أهل الدولة بمصر وتغزل بهم الشعراء حتى غارت النساء من ذلك فعمدن 

إلى التشبه بالغلمان في اللباس والقيافة ليستملن قلوب الرجال.(19) 

مع ذلك فلم تثر تعليقات زيدان الكثير من الجدل, إذ ظلت طارئة على بحثه 
التأريخي. والواقع أنه لم يكد يتطرق حتى في روايته التاريخية الأمين والمأمون 
إلى الحياة الجنسية سيئة الصيت للخليفة الأمين» باستثناء جملة عابرة جاء فيها 
أنه كان «يغالي في اقتناء الخصيان من أقاصي اليلاد وينفق في استجلابهم الأموال 
حتى صيّرهم لخلوته ليله ونهاره وقوام طعامه وشرابه5. 2١47‏ أما المرة التي أورد 
فيها تفاصيل عن الأمين فكانت في رواية تاريخية سابقة. ففي رواية العباسة أخت 
الرشيد.2'*0 وصف زيدان كيف قام عدد من الناسء الذين كانوا يسعون للإطاحة 
بالأمين» بتقديم إغراءات له بغرض تشتيت انتباهه عن أطماعهم. وقد أخذ زيدان 
على الأمين - الذي وصفه بأن فيه اسجاعة' وأنه «قوي العضل حتى يلقى الأسد فلا 
ان وبأنه كان رجل «فصاحة وأدب وبلاغة» إفراطه في «اللهوه وفي اقتناء 
الجواري والغلمان.7١)‏ ونسب زيدان إلى الس ع ا 

اقتناء الغلمان والخصيان ووضعهم في عروض طرب ورقص تشبه تلك التي تؤد 
القيان .213 ونجد في روايته وصفا مسهبا بالتفاصيل لإحدى الحفلات التي 0 
الأمين في قصره قبل أن يعتلي العرش؛ وهو حفل دُعي إليه الشاعر العباسي المعروف 


(1) جرجي زيدان, تاريخ التمدن الإسلامي (القاهرة: مطبعة الهلال» ,.)١1407‏ الجزء الخامس» 17١‏ 

)١4(‏ جرجي زيدان. الأمين والمأمون. الطبعة الثانية المنقحة (407١؛‏ القاهرة: مطبعة الهلال» 
00 

(16) جرجي زيدانء العباسة أخت الرشيد. الطبعة الثانية المنتقحة (7٠9١؛‏ القاهرة: مطبعة الهلال؛: .)191١‏ 

(1) غالبا ما تُروى حادثة الأسد في مصادر قروسطية. انظرء على سبيل المثال؛ الحافظ جلال الدين 
السبوطي (المتوفى عام 41١‏ ه). تاريخ الخلفاء (بيروت: دار الكتب العلمية؛ 1948/4 778. 

.580 -54 زيدانء العباسة أخث الرشيد.‎ )١( 

0) المصدر السابق» .7٠‏ 
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أبو نواس. ويتضح من الوصف الدقيق الذي يحفل به سرد زيدان أن حب الغلمان 
كان سمة مشتركة بين الأمين وأبي نواس.17١2‏ ومن الجدير بالملاحظة أن زيدان 
في إشارته لشهوات الأمين تجاه الغلمان» لم يجد من ضرورة لذكر أن الخليفة كان 
متزوجا ولديه ولدان. فمثل تلك المعلومة كانت بديهية بالنسبة لزيدان» وليست ذات 
أهمية بميل الأمين نحو الغلمان. 

وفي كتابه عن تاريخ الأدب العربي أسهب زيدان قليلا بهذا الشأن. ورغم أن 
الفصول الأولى من الكتاب تُشرت مسلسلة في مجلة زيدان» الهلال» عامي ١845‏ 
وه0189'') أي قبل نشر كتاب بروكلمان بأربع سنوات» فقد أفاد زيدان من 
بروكلمان عندما أعاد نشر فصول الهلال في كتابه متعدد الأجزاء ب بين عامي -١91١١‏ 
الاك سان ىعوا كر شع لتر ل 913131 و لكر الاي تمي 
بالخمر؛ وجمعهما معا باعتبارهما من مظاهر تفشي «الرذيلة» ف في المجبع الناسي. 
أما ما جعل لتلك «الرذيلة» حضورا كبيرا لدى أولئك الشعراء فهو تقدّبهم من الخليفة 
«محمّد الأمين» وهو كثير الاقتناء للغلمان فكانوا فتنة لشعرائه... أما أبو نواس ففي 
ديوانه باب خاص بوصف الغلمان يسمونه (غَرّل المذكر) فيه نحو ألف بيت اكتفينا 
بالإشارة إليها تنزيها للقارئ عن مطالعتها».("'2 ولم يكن زيدان قد تطرّق إلى أبي 
نواس في النسخة السابقة لهذا الفصلء المنشورة في الهلال» إلا بالمديح.”"'' بل إن 


(15) المصدر السابق» -1/١‏ 4لا. 

)٠١(‏ في وقت مبكرء وتحديدا في ديسمبر/ كانون أول عام 1844؛ طالب القرّاء زيدان بنشر فصوله في 
كتاب؛ وهو ما وعد بفعله على صفحات الهلال» لكن تلك الخطوة سوف تتأخر سبعة عشر عاما . انظر 
ملحوظته للقارئ في «تاريخ آداب اللغة العربية»: الهلال» ١6‏ ديسمبر/ كانون أول 21844 110. 

لتقف شوني ضيف» «تقديم الكتاب» في» جرجي زيدان» تاريخ آداب اللغة العربية (القاهرة: دار الهلال» 
7 »© الجزء الأول لا. وقد طّبعت الأجزاء الأربعة لأول مرة في مصر بدءا من عام ١‏ وحتى 
عام 1914. 

(15) زيدان؛ تاريخ آداب اللغة العربية: الجزء الثانيء 6 

(7) انظر أيضا مقالته: «تاريخ آداب اللغة العربية» من أقدم أزمنة إلى الآن: النهضة العربية في عصر 
العباسيين». الهلال. ١6‏ أغسطس/ آب 01845 ٠-1794‏ 4/. وقد تُشرت مقالة أخرى عن أبي نواس» 
كتبها زيدان على الأرجح.ء في في الهلال عام 1841., وخخلت هي الأخرى من أي تناول أخلاقي للشاعر. 
انظر «أبو نواس»» الهلال» ١‏ مايو/ أيار 2148417 51437-/3714. 
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بطرس البستاني (221887-1814» المفكر اللبناني الموسوعي الذي يتتمي للرعيل 
الأول من رواد النهضة» كتب عن أبي نواس نصوصا تفيض حماسة في المدخل 
الذي يحمل اسم الشاعر ويضم أربع صفحات في دائرة المعارف العربية المنشورة 
عام /ا/61 25501 وناقش البستاني باستفاضة علاقة الحب بين الشاعر وبين الجارية 
جنان والقصائد التي كتبها تشبيبا فيهاء لكنه لم يأت على ذكر الشعر الذي كتبه أبو 
نواس تغزلا في الغلمان. مع ذلكء. ففي عام »١1411١‏ وفي موجة حماسه لتعريف 
عرب العصر الحديث بتاريخ الحضارة الإسلامية. أدرك زيدان جليّا ضرورة توجيه 
قرّاء العصر الحديث نحو اتجاهات معينة وثنيهم عن اتجاهات أخرى. وعلى خلاف 
البستاني؛ أراد زيدان من قرائه أن يعرفوا بوجود قصائد كُتبت «غزلا في المذكر؛؛ لكنه 
حرص على ألا يقرءوها. وهو ما يؤكد اتباعه» عن وعى وإدراك؛ إستراتيجية انتقائية 

وإذا كانت مشاعر قاسم أمين قد خدشت بالحكم الاستشراقي الزاعم بانغماس 
العرب الحداثيين في الملذات الحسيةء وإذا كان جرجى زيدان قد سعى للإمساك 
محوري في المجتمع العربي في القرون الوسطى. فإن طه حسين سوف يرى في تلك 
الملذات عاملا محوريا في تطور الشعر العربي في العصر العباسيى الأول (60/ا- 
60 وسوف تعجّل محاضرات وكتابات حسين (21975-1884): المُعلّم 
الأدبي المصري وعميد الأدب العربي في معظم سني القرن العشرين» من احتدام 
سجالات مهمة مازالت قائمة حتى يومنا هذا. 

تلقى طه حسين؛ الذي نشأ في ظل الاحتلال البريطاني؛ دراسته فى فرنسا قبل 
أن يعود إلى مصر الواقعة تحت الاحتلال البريطانى ليبدأ فى التدريس. كان ينتمى 
للرعيل الأول الذي تشرّب المعارف والآداب التى أنتجتها النهضة العربية» كما 


(0 انظر بطرس البستانى» دائرة المعارف ©4708 ع[وءمماع مط وهو قاموس عام لكل فن ومطلب. 
الجزء الثاني (بيروت: مطبعة المعارف,. /ال141) 


/ا8 


توسيع الإنجازات النهضوية بشكل كبير. ففي حديث الأربعاء.*"2 وهو تجميع 
لمحاضراته الأسبوعية التي كانت تُنشر أيضا في أوائل عشرينيات القرن العشرين في 
جريدة السياسة المصرية» كان حسين يتطرق إلى نمط حياة الشعراء العباسيين» الذي 
قدمهء بصورة وصفية عموماء ونادرا ما كان يصدر عليهم أحكاما أخلاقية. وقد أثار 
ذلك حفيظة منتقديه» فكتبوا معترضين على تصويره للعصر العباسي كعصر #شك 
وعبث ومجون؛٠‏ ") ومعربين عن قلقهم من أنه. كمرب. يفسد الشباب. لكن حسين 
واجه تلك الاتهامات معلنا: 
نحن لم نخلق أبا نواس وأصحابه؛ ونحن لم تُلهمهم اللهو والمجون» ونحن لم 
نيعثهم على العبث وطلب اللذة» ولكننا وجدناهم كذلك فكنا بين اثنين: إما أن 
نجهلهم وإما أن تَعْلمهمء فآثرنا الثانية على الأولى واعتقدنا أن العلم خير من الجهل» 
وأن الصواب خير من المنطأء وأن الشجاعة في التاريخ خير من الجبن فيه. ونحن 
نعلم حق العلم أن ليس على عقول الناس ولا أخلاقهم خطر من مثل هذه المباحث 
الأدبية» فالناس لم ينتظروا لهو أبي نواس وأصحابه ليعرفوا اللهو. والناس لم يننظروا 
هذه الفصول وأمثالها ليعرفوا العبث؛ ونحن لم نكتب هذه الفصول وأمثاها لنحبب 
العبث إلى الناس ونرعبهم فيه» فإن في ظروف هذه الحياة التي نحياها مُرغُبات في 
اللهو وتَُرّضات على العبث أقوى وأبلغ من لهو أبي نواس.990) 
كان حسين يدرك الدور التربوي للحاضر فيما يتعلق بأمور اللهو والمجونء لكنه 
كان يدرك أيضا قدرة الماضي على تلقين عرب العصر الحديث دروسا أخرى. وبناء 
على ذلك ركز حسين اهتمامه على التطور الأدبي والشعري لدرجة تأكيده؛ دون لبس 
أو غموضء أنه على ضوء سيادة هذا النمط من الحياة في الحقبة العباسية خسرت 
الأخلاق... وربح الأدب».(14) وهذا توكيد جدير بالانتباه على ضوء تاريخ مصطلح 
«الأدب» في العربية. ففي حين كانت لفظة «أدب» خلال حقبة الجاهلية وصدر 
(75) طه حسين» حديث الأريعاء. الجزء الأول (القاهرة: المطبعة التجارية الكبرى؛ .)١976‏ 
(6) المصدر السابق» صفحة زين. 
(71) المصدر السابق» صفحة هاء. 


(18) المصدر السابق؛ 14. ونُشرت المقالة التي أخذ منها هذا الاقتباس للمرة الأولى في جريدة السياسة» 
٠‏ يناي ر/ كانون ثاني» عام 19177. 
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الإسلام تشير إلى الأبعاد الأخلاقية للسلوك الشخصيء فقد اكتسبت معنيين آخرين 
حدلا لد ري نوف تير بل اسل الج وار العرياة ا ل 
عليها أطفال نخبة المجتمع على أيدي مؤدٌبين» خواص. وقد تميز هؤلاء المؤديون 

عن المعلّمِينَه الذين لم يحظوا بذات القدر من الاحترام. وبعد ذلك. خلال القرنين 
الثالث والرابع الهجريين (العاشر والحادي عشر ميلادية) تم الربط بين «الأدب؟ وبين 
الشعراء وما سوف نطلق عليه اليوم الأعمال الأدبية»» مع احتفاظه بصلة مع أصوله 
الاشتقاقية وربطه بالأخلاق والسلوك القويم.(* هذا الأصل الاشتقاقي كان معروفا 
لمعاصري حسينء أمثال المؤرخ الأدبي المصري ذي الأصول السورية مصطفى 
صادق الرافعيء الذي قدم تاريخا للّفظة والصلة بين «الأعمال الأدبية» وبين «السلوك 
القويم».7'" إلا أن ما قام به حسين من فصل بين المعنيين اللذين تحملهما كلمة 
«أدب»؛ ووضعهما في موقع تنافس لا تكاملء يُعد بحق ضربا من التجديد» ليس من 
الناحية اللغوية فحسبء وإنما من الناحية المعرفية (الإيستمولوجية) أيضا. 

وعلى خلاف منتقديه. كان حسين يرى» بكل وضوح. أن القّطيعة (والمنافسة) 
بين الأخلاق والأدب أمر محمود. ولا يدعو للقلق. ويروي لنا حسين في كتابه 
أديب قصة صديق عزيز دون ذكر اسمه (خصّه بإهداء في بداية الكتاب)؛ مُمرّق بين 
الشهوات الحسية وحياة اللهو والمجونء» وبين مسعاه لتحصيل معرفة أكاديمية» 
تكلّفه تلك المعضلة الأخلاقية عقله وتطيح به إلى الجنون.(٠‏ "' وتنتهي رواية أديب» 
التي تغلب عليها نصوص من مراسلات هذا الصديق, بأن يتلقى حسين حقيبة مليئة 
بالأوراق تخص صديقه المحتجز في مصحة للأمراض العقلية. وعندما يقرر حسين 
أخيرا فتحها بعد سنوات. يجد فيها "أدب رائع حزين صريح؛ لا عهد للغتنا بمثله 
فيما يكتب أدباؤنا المحدثون». كانت المعاناة الأخلاقية هى التى أنتجت هذا الأدب 
الرفيع. وبينما كانت أديب. في حد ذاتهاء تقديما لهذا الأديب العبقري إلى الجمهورء 


(4 1) لمعرفة تاريخ مصطلح "أدب». انظر مصطفى صادق الرافعي؛ تاريخ آداب العرب (بيروت : دار الكتاب 
العربي. .)١41/4‏ الجزء الأول 714-71١‏ ونُشر الكتاب للمرة الأولى عام 1911 

0 انظر المصدر السابق. 

(71) طه حسين, أديب (القاهرة: دار المعارف» .)197١‏ 


49 


كان حسين يتساءل «هل تسمح ظروف الحياة الأدبية المصرية بإذاعة هذه الآثار 
تؤنها ماي 059 

وفي سياق استكشافه للحضارة» بدا حسين وكأنما يفضل الأدب على الأخلاق 
دون أن يقدم تفسيرا وتعليلا واضحا لهذا التفضيل. ويمكن أن ندرك هنا أن أهمية 
الأدب بالنسبة لحسين لا تكمن في كونه وسيلة للتسامح مع الانغماس في الشهوات 
الجنسية أو وسيلة لاتخاذ مواقف شجاعة لاستيعاب التاريخ فحسبء أو حتى ضربا 
من ضروب التسامي (بالمعنى الفرويدي)» وإنما هو كذلك إعادة تشفير وتدوين 
للطاقات المجتمعية في عالم القيمة الجمالية» وهو ما سيبرر تفضيل مثل تلك القيمة. 
وسوف يكون هذا التفضيلء بالنسبة له. إرثا هاما للحضارة العربية الإسلامية» وهو 
إرث لا بد وأن يفيد منه العرب في العصر الحديث. 

عندما ناقش حسين ظهور شكل جديد من أشعار الغزل يصف عشق الغلمان في 
العصر العباسي» قال وكأنه يقرّ حقيقة لا جدال فيها إن ذلك «أثر من آثار الحضارة 
العباسية» هو أثر أنشأته هذه الحضارة الفارسية عندما خالطت العرب. أو عندما 
انتقل العرب إليهاء فاستقر سلطانهم في بغداد».0"" الواقع أن حسينء الذي كان أقل 
نزوعا إلى الدفاعية من قاسم أمين» سارع بتقديم تفسير لقرائه مفاده أن هذا الترف 
والانغماس في الملذات لم يكن سمة مميزة للعصر العباسي وحده. فهذا الأمر ليس 
«مقصورا على العربء ولا على العباسيين؛ ولا على بغداد» فقد عرفه اليونان والرومان 
والأوروبيون» وعرفته أثينا وروما وباريس... ويكفي أن تقرأعصر بريكليس وأغسطس 
ولويس الرابع عشرء لتفهم عصر الرشيد والأمين والمأمون". ,47" وإذا كان العديد من 
المستشرقين قد نظر إلى حياة عرب العصر الحديث من منطلق تطوري على أنها تذكّر 


(؟") المصدر السابق» .١1/8‏ وقد أثير جدل حول ما إذا كان الصديق في أديب هو «أنا أخرى؟ لحسين أم أنه 
شخص حقيقي. . فئمة أدلة تدعم كلا النظريتين؛ وإن كان من الواضح أن حسين أكد وجود هذا الصديق 
في الواقع وأسماه في مقابلة أجريت معه قبيل موته افر يسطلى جد التي المفاكر والامر هن 
والسلطة فى مصرء 1414- 1919/8 (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب. /1991)) 539-84717. 

(77) حسين» حديث الأريعاء: 594. 

(75) المصدر السابق» 44 
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بالماضي الأوروبيء فإن حسين قد رأى التاريخ المبكر والمتأخر لأوروبا (وفرنسا 
على وجه التحديد) على أنه يذكّر بالتاريخ الأقدم للعرب. فالتصويرات الاستشراقية 
0 ا رع ا كس جر حر ل 
ولذلك. فإذا كان من الواجب. بالنسبة لحسين؛ رفض المزاعم الاستشراقية القائلة 
باستثتائية وم 1 1 تر كم 
أي قصر لخصيصة من الخصائص على المسلمين العرب وحدهم دون غيرهم؛ على 
الأقل فيما يتصل بالحياة والأعراف الجنسية. وتسجل نظرة حسين الكونية هنا مقاومة 
أخلاقية لأعمال الحفر التنقيبي في حضارة أو ثقافة قومية معيئة» بتحويلها إلى تراث 
جمعي للونسانية قابل للتبادل فيما بين الشعوب. وهو ما كان حسين نفسه يقوم به. 
فبرغم ما رصده من خصائص حضارية محددة في بعض المجالات. فقد اهتم؛ بذات 
القدر بالتوكيد على ثقافة كونية عابرة للحضارات؛ يشتر يشترك فيها الجميع من كافة أرجاء 
المعمورة. وبهذاء فقد رفص كلا الفرضيتين الأوروبيتين بخصوص الحضارات غير 
الأوروبية؛ ألا لا وهما: الفرضية التطورية؛ وفرضية الأخروية الجذرية» في ذات الوقت» 
واعدا قراءه بمكانة متساوية للحضارة العربية مع الحضارة الأوروبية التي تشاطرهاتر اثا 
إدانا ميد زنها (أى |1 -تطوري). وسوف تصون تلك الخطوة الحضارة العربية 
من الهجمات الاستشراقية وهجمات دعاة النقاء العربي على حد سواء.4؟) 


لم تحظ أفكار حسين الليبرالية بتقدير جميع قرائه؛ إذ واصل بعضهم الاحتجاج 
على #إفساده للشباب». وقد استند في ردّه على هؤلاء على فكرة تعارّض الأخلاق 
مع المذهب الجوهراني 1150 حيث قدم شرحا عن تاريخية الأخلاق بين 
فيه لجمهوره كيف أن أخلاق اليوم ليست هي أخلاق الأمسء فإذا كان ما كتبه قد أثار 
حفيظة بعض منتقديه» فإن أخلاقه الحالية لا تسمح له أن يردد على مسامعهم أقوال 


)060 يتضح هذا الرفض للمنهج الاستثنائي العربي أيضا في دراسته للشعر الجاهلي وزعمه أن عرب العصور 
الوسطى لم يكونوا وحدهم من اخترعوا شعرا وتاريخا في كتاباتهم» وإنما فعلها أيضا الإغريق والرومان. 
وبهذا المنطق» فقد كانت محاولة حسين لإماطة اللثام عن جذور الشعر العربي الجاهلي جزءا من أجندة 
البحث العامة تلك. التي وظَّفت المنهج «الديكارتي». الارسجين في الشعر الجاهلي (19477؛ 
القاهرة: : دار النهار للنشر والترزيع» ,)١995‏ احمدام 
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كثير من الشخصيات البارزة في بواكير التاريخ الإسلامي» وما كانت تلقاه صراحتهم 
من تقدير من جاتب الكثيرين» بمن فيهم النبي محمد نفسه: «نعم! تمنعنا الأخلاق 
أن ننشر هذا الآنء لأن العصر قد تبدّل» وقد تطورت نظم الحياة» ولكن هناك أشياء 
نستطيع نشرها دون أن نجني على الأخلاق» أو نعرّضها للخطر».0 الواقع أن 
حسين» بفصله الأخلاق عن الأدبء إنما يعتبر الأخلاق- فيما يبدو - من الخصائص 
الديناميكية والمتغيرة للمجتمعات. فيما تبقى القيمة الجمالية للعمل الأدبى نفسه 
ثابتة على مرّ الزمن. مع ذلك» تظل العلاقة الجدلية الكمّية (وربما يجب أن نقول 
الاقتصادية) للربح والخسارة بين الأخلاق والأدب. بالنسبة له قابلة للتطبيق في 
الحاضر كما كانت فى الماضى. 

وصف حسين العصور الإسلامية المبكرة و#السلف الصالح» بأنه (أرحب منهم 
صدرا وأشد احتمالاء فكان يسمع للجدء. وكان يسمع للهزل» بل كان يجد وكان 
0 وبطرح ذلك السجال العام كان حسين ومنتقدوه 0 ثيمة هامة 
سوف يشيع استخدامها كثيرا بعدهم؛ ألا وهي: استخدام أمثلة من الماضي كنموذج 
تربوي للحاضر. لكن بينما كان حسين ومنتقدوه متفقون على ضرورة أن يلعب 
الماضى دورا تربويا فى الحاضرء فقد اختلفا حول أي تاريخ من الماضي يجب أن 
يُكسّفء وأيّه يجب أن يكون أداة تربوية للشباب. 

وسوف يحدد هذا الاختلاف جانبا كبيرا من نهج حسين التالي» كما تكشف لنا 
ذلك كتابته المتعلقة بالشاعر أبى نواس. لقد واصل حسين إلقاء محاضراته الأسبوعية 
وكتابة أعمدته في جريدة السياسة متطرقا إلى النتاج الأدبي لأبي نواس دون مواربة» 
وإن ظل أكثر ميلا للنهج الدفاعي. وقد بلغ إطراؤه لأبي نواس حد إصراره على أن 
قصائد الغزل التي كتبها الأخير في الغلمان أجود من أفضل قصائد التغزل في النساء 
التي كتبها شعراء مرموقون من أمثال الشاعر الأموي عمر بن أبي ربيعة. وأكد حسين أن 
شعر أبى نواس كان جيدا لدرجة أنه يُكرهك حين تقرأ غزله بالغلمان على أن تُعجب 
() حسين» حديث الأريعاء: 6 
(717) المصدر السابق. 
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بهذا الغزل» على رغم ما فيه من منافرة للطبع والخلق والدين0.0" ويبدو هنا أن 
التزام حسين بتقدير القيمة الجمالية يتجاوز بكل وضوح أي مخاوف قد تساوره بشأن 
الأخلاقية الاجتماعية أو الدينية. فتكمن قيمة الأدب بالنسبة لحسين» على الأغلب» 
بما يمثله كوسيط يتيح للمرء فرصة التماهي مع ذوات إنسانية تختلف عنه اختلافا 
جذريا. في هذا السياق» يمكن النظر إلى الأدب بوصفه امتدادا تخييليا للذات» وهو 
مايمثل في حد ذاته ة قيمة جمالية وأخلاقية وشكل وممارسة للعملية التربوية أكثر من 
كونه مجرد مضمون يُدرّس. 
كان حسين قلقا من أن تفسد التربيةٌ التاريمَ» وهو ما أثار مسألة التوجه للجمهور 
والقرّاء المناسبين. ولتجنب الآثار التربوية لمناقشة شعر أبي نواس عن الغلمان في 
محاضرة أو مقالة صحفية» اختار حسين ألا ينشر رأيه «إلا في كتاب مخصص لأبي 
نواسء يقرؤه الخاصة. ولا تصل إليه يد العامة» إلا مصادفة وبعد مشقة 6 ويبدو أن 
ع ا لا ا ا 
إلى الشباب الذين لا يجب أن يعرفوها من الأدب. ويسجل هذا الموقف تناقض حسين 
مع ما دعا إليه في السابق من ضرورة استبعاد البعد الأخلاقي ل«الأدب». وينتهي 
حسين إلى أنه في مجمل مناقشته لأبي نواسء قد اختار الشعر الذي يحترم «أخلاق 
الناس في هذا العصر وميولهم» وحاجة الشباب إلى القول الطاهر البريء».9'؟) بل 
وذهب بعيدا حد التصريح بأن «[أبا] نواس شاعر خطرء لا ننصح بقراءته إلا لطائفة 
خاصة من الناس» يستطيعون أن يقرءوا ويحكمواء دون أن يتأثروا أو يقلدوا» (41) 
والواضح أن حسين بنبرته الدفاعية» في حالة أبي نواس على الأقل؛ قد دنا كثيرا من 
وجهات نظر خصومه بشأن أي تاريخ من تواريخ الماضي المختلفة يجب أن يلعب 
دورا تربويا في الحاضرء وأيها يجب أن لا يلعب دورًا كهذا. كما بدا أقل انشغالا 
من ذي قبل بالفصل بين مفهومَيْ الأدب. كقيمة جمالية وسلوك قويم» حيث أعاد 


(78) المصدر السابق, ل9ث37. 
(9") المصدر السابقء ١717‏ 
(50) المصدر السابق. 165. 
)5١(‏ المصدر السايق. /ا6١1.‏ 


صياغة هذين المفهومين في حالة أبي نواس بقدر كبير من التحوير. فيبدو أنه كُتب 
على شعر أبي نواس أن لا يتذوقه إلا القلة وأن لا يحتذي به كثيرون. وكأنما أراد 
حسين أن يقول: إذا كانت المنظومة الأخلاقية تشغل بال الجميع» فالقيمة الجمالية لا 
تشغل سوى بال النخبة المثقفة حصرا. وفي معرض تعبئة وتجنيد التراث بوصفه لبٌ 
الحضارة لا سيما فيما يخص القيم الجمالية وأنواعا معينة من الممارسات الجنسية» 
فسوف تدخل في الحسبان أطيافا مختلفة من القراء. وسيتمكن حسين» عن طريق 
طرح تلك الإستراتيجية» من تقديم حل للمعضلة: : يُمكن للقيمة التربوية والقيمة 
الجمالية أن تتمايزا بتمايز الجمهور المستهلك لكل منهما. 

كانت تلك مصالحة مثيرة للاعتعام في عيوه الجرية الشخصة الع من بها كه 
حسين في شبابه مع زملاء سكنه الذين أطلق عليهم اسم «النواسيّين عندما كان 
يدرس في جامعة الأزهر قبل رحيله إلى فرنسا. وقد روى حسين في سيرته الذاتية» 
الأيام, كيف كان طالب الأدب يعيش حياة 


من الرضا والسخط تأتيه من قراءاته الكثيرة المختلفة» قوامها أن يفكر كما كان يفكر 
القدماء الذين يقرأ آثارهم ويشعر كما يشعرون. ويسير ني الناس كما كانوا يسيرون. 
وقد ألح أولئك الفتية في قراءة الشعر الجاهلي والإسلامي والعباسيى وحفظه. كما 
ألحوا في قراءة أخبار الشعراء والكتاب وعلماء اللغة» فعاشوا عيشة أولئك الناس في 
دخائل نفوسهم. وإنلم يستطيعوا أن يعيشوها في حياتهم الواقعة» لأن الظروف كانت 
تحول بينهم وبين ما كانوا يريدون من ذلك. . وهم قرءوا شعر أبي نواس وأصحابه. 
وقرءوا شعر الغزليين العذريين» فاستحبوا من الغزل ما استحب أولثئك الشعراء... 

وخلقوا لأنقسهم مثلا للجمال يتغزلون فيها ويشبيون بباء وم يكن للمحافظين 
منهم بد من أن يخترعوا مثلهم العليا اختراعا. . فقد كانت الحياة تحول بينهم وبين 
لقاء الغواني. ولكن المجددين كانوا خيرا منهم حظا. فلم يكن من الممتنع أن يلقوا 
في الأزهر أو خارج الأزهر بعض الوجوه الصّباح؛ وأن ينخذوا لغزلهم موضوعات 
لا يخترعها لهم الخيال» وإنها تعرضها عليهم الحياة. وكذلك وجد بين هؤلاء الفتية 
من كان يذهب مذهب [شاعري الحب العذري] جميل وكثيّرء وكان الحرمان المطلق 
محتوما عليه كما كان منهم من يذهب مذهب أبي نواس وأصحابه. وكان حظه من 
الحرمان أقل» ونصيبه من النعيم أكثر. فهو كان يستطيع أن يلقى أصحاب الوجوه 
الصّباح» وأن يقول لهم ويسمع منهم. ويبيم بهم ويقول فيهم الشعرء ويذهب في 


هذا الشعر المذاهب. وربما ورّطه هيامه وشعره وورّط معه صاحبيه في الشر القليل 

أو الكثير. وكان ثالث هؤلاء الفتية نواسي الشعر ونواسي الهوى. وما أسرع ما 

ألِف أفرادا من ذوي الوجوه الحسان. واطمأن إليهم وأكثر من لقائهه (45) 
الحقيقة أن قصة هذا الزميل كانت مبعث تسلية لأصحابه وزملائه. لدرجة أن 
بعضا من أصحابه أرادوا أن يمازحوه فكتبوا على الجدار بيتا شهيرا من أشعار أبي 
نواس التي كتبها في أبي عبيدة معمر بن مثنّى (عالم دين وكاتب تراجم معاصر لأبي 
نواس في القرن التاسع) يتهمه فيها بأنه من أتباع قوم لوط: «لأنت عندي بلا شك 
زعيمهم...177.6) وبينما قابل حسين عندما كان طالبا جامعيا شابا أولئك الذين قرءوا 
أبا نواس وتشبهوا به فإنه سيتوخى الحذر تجاه هذا الأمر عندما يصبح باحثا. وتجدر 

الإشارة إلى أن الذكريات الآنفة وردت في فصل بعنوان «أثر اختفاء النساء». 
ويذكر لنا حسين حكاية أخرى عن ممارسة الجنس المثليّ عندما كان في الأزهر 
في عامه الثالئة عشر (عام 5 .)١90‏ إذ كان هناك فتى يكنى «أبو طرطور» قيل إنه كان 
يقوم بزيارات دورية مشبوهة لمساكن طلاب الأزهر (الذين كانوا يكبرون حسين 
ببضع سنوات). كان هذا الفتى ينسل إلى فرشهم ليتخذ الوضعية السلبية من الجماع 
معهم. ورغم إحجام حسين عن تقديم أي وصف تصويري لما كان يجري تحت 
أغطية الفراش؛ فقد شرح للقارئ كيف كان ينهض الفتيان بعدها للاغتسال» وهي 
مهمة عسيرة في الشتاء لافتقار المساكن للماء الساخن. وكان يتحدث الفتيان بين 
حين وآخر عن أبي طرطور «حديثا مخطوفا سريعا مهموسا يتبعه شيء من الضحك 
السريع الخفيف الذي كان يقطعه التحفظ والحياء».0 24 لكن أبا طرطور كان يختار 
طالبا مختلفا في كل مرة. ولا يتضح إن كان قد زار طه الصغير وإن بدا ذلك أمرا غير 


(؟4) طه حسين. الأيام (القاهرة: دار المعارف» .)١918‏ الجزء الثالث. 15- 18. وتُّشْر الجزآن الأول 
والثاني من مذكرات حسين عام 219314 بينما نُشر هذا الجزء الثالث بعد سنوات طويلة عام /19517. 
(47) لا يذكر حسين صراحة الشطر الثاني» ونصه «منذ احتلمت وقد جاوزت ستيناه» لما فيه من إباحية. 
والواقع أن معظم الكتب التي تناولت أيا عبيدة تذكر البيت دون الشطر المسيء عدا محسن الأمين 
الحسيني العامليء الذي يذكر البيت بشطريه في كتابه أبو نواسء الحسن بن هانئ الحكمي الشاعر 
المشهور (دمشق: طبعة الإتقان, :)1١9151/‏ /41. 

(44) طه حسين؛ الأيام (4374١؛‏ القاهرة: دار المعارف: 14174)» الجزء الثاني» 344 


محتمل» ومع ذلك. فلا بد أن الأخير كان يسمع من أحاديث الفتيان عن أبي طرطور 
«ما كان يدعوه إلى التفكير».(4) 

ويذهب حسين أبعد من ذلك في التوافق مع متتقديه عن طريق تبني موقفهم في 
الحكم على كتابة أستاذ جامعي في الأدب وناقد أدبي مصري معاصر, جمع هو الآخر 
مقالاته الصحفية في كتاب أسماه مدامع العشاق.7؟) ذلكم هو زكي مبارك -١84١(‏ 
الذي كان من طلاب حسينء وتلقى مثله تعليما فرنسياء ونشر مقالاته في 
صحيفة الصباح منذ 21477 والتي لم تلامس هوى الكثير من القرّاء المتدينين 
والمحافظين فشنوا عليه هجوما شديدا ووصفوه ب«الملحد الفاجر»7"؟) الذي يفسد 
الشباب.(45) وقد قال مبارك منذ البداية إنه يتحمل المسئولية كاملة عن «الفتنة» التي 
سيثيرها كتابه في صدور #الشباب والكهول: والمن شاء السلامة من القرّاء أن يكف 
منذ الآن عن قراءة هذا الحديث» (49) 

والكتاب عبارة عن مجموعة من الأشعار المنتقاة من الماضي البعيد والقريب 
يندب فيها الشعراء ويبكون معشوقيهم (وإن لم يكن المعشوق الموضوع الوحيد. إذ 
قدم مبارك أيضا بكائيات موضوعها الحنين). وكتب مبارك مقدمة قوية تحدى فيها 
منتقديه» ووقعها باسم «الملحد الفاجر فيما يزعمون».!'*2 وتضمّن الكتاب فصلا 
عن البكائيات التى كتبتها نساء لمعشوقات من النساء»(١*2‏ حيث تحسّر مبارك على 
ندرة بكائيات النساء في غرامهن بالرجال. وقد افتتح الفصل بمقارنة هذا النوع من 
الشعر مع اما حدث في برلين من غرام المسز كلين بالمسز ريب» وما جنت يداهما 
في سبيل هذا الحب الغريب!!4» وواصل مبارك؛ مرددا صدى حسينء التعيير عن 
أسفه كونه لا يستطيع التعمق في هذا الموضوع في صحيفة سيارة: «فقد درج الناس 


(56) المصدر السابق» /91. 

(57) انظر زكي مبارك؛ مدامع العشاق (بيروت: دار الجيل؛ 1497 ) تُشْر أول مرة عام 19174. 
(41) المصدر السابق» 17. 

(58) المصدر السابق» .٠١‏ 

(54) المصدر السابق؛ 9. 

(60) المصدر السابق» .١١‏ 

(61) المصدر السابق؛ ؟55- 56. 
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هنا على تفضيل الجهل في سبيل الوقار!».”"*) واستشهد بنهي النبي 4 السحاق 
كما نهى القرآن عن الزنا. ثم انتقل إلى ترديد رفض طه حسين للمزاعم ستشراقية 
عرد سار او عار ا قرو 
ألاوهو خصوضية الحضارة الأوروبية؛ إذ أن 
مظع على آداب الفرنسويين يد في اعترافات النساء عجائب وغرائب تعجز 
عن مثلها الشياطين! والآداب العربية مملوءة بأمئال هذه الأعاجيب. والناس هم 
الناس ني كل قطر وني كل جيل»؛ فلا تصدق ما تسمع من أن الإسراف في المجانة بدعة 
ابتدعها [كما فى الأصل] نساء برلين! وعندي أن آفة المصلحين في الشرق هي جهلهم 
بدقائق الحياة الإنسانية» وإغفالهم الركن الأساسي للإصلاح؛ وهو تشخيص الداء 
قبل وصف الدواء, وإقدام كثير منهم على الأمر با لايأتمر به والنهي عتّا لا ينتهي عنه» 
ومن البليّة أن يكون المصلحون منافقين!... ألم نصف الآداب الغربية بالإسراف في 
وصف النساء؟ لقد جعلنا ذلك سيئة لا تقبل الغفران, ولكنها في رأبي من الحسنات» 
إذ كان الواجب على كل مصلح أن يقوّي ما بين الرجل والمرأة من الميول الطبيعية» 
حتى لا نشكو غرام المرأة بالمرأة وحب الرجال للغلمان! اقرأ وتفكر قبل أن تصدعنا 
تح ل ا 6 
وحيث إن أوروبا والعالم العربي ليسا استثناء» صب مبارك سخريته على منتقديه 
بالزعم أن ثمة أوجه معينة لأوروبا يمكن أن تثبت دورها التربوي بالنسبة لأولئك 
«المنافقين؛ من المصلحين الحضاريين العرب - على الأقل عن طريق تعزيز 
الشهوات العربية «الطبيعية» التي يبدو أن هؤلاء المصلحين منشغلون بها. وبعد أن 
دعا منتقديه لتعزيز الشهوات «الطبيعية» بين الرجال والنساءء انتقل مبارك لتعريف 


(01) المصدر السابق» 77. وفي كتاب آخر من كتبه أشار مبارك مرارا لعشق أبي نواس للغلمان وكذا لهعادة 
اجتماعية كان لها خطر في بغداد» عصر أبي نواسء ألا وهي تشبه الجواري في ملبسهن بالغلمان. بل 
وربط بين هذا الاهتمام بالمرأة المسترجلة وبين النساء الشابات في أوروبا الحديثة اللاتي «#يليسن 
ملابس الفتيان؛ فإن لم يكن هذا بدعا حديث العهد؛ فهو إذن بقية من عبث أهل يغداد القدماء». وقد تبأ 
لل الا الى ل ا يران اذى لمق تيل الوا ال انيه 

للنساء المسئرجلات» فأوضح أن «ناقل الكفر ليس بكافرء وناقل الفسق ليس بفاسق». في كتاب زكي 
مبارك الموازنة بين الشعراء (القاهرة: دار الكتاب العربي للطباعة والنشر 41*14-8405.)194748. وصدر 
الكتاب لأول مرة عام ١1475‏ في القاهرة عن مطبعة المقتطف. 
(6) المصدر السابق» 37. 
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شعر تغرّل النساء بالنساء واصفا إياه بأنه تعبير عن شهوة كانت تُعتبر «فضولا فى ياب 
الشهوات:.(224 كذلك أشار كتابه إشارة مقتضبة للبكائيات المكتوبة في الخلمان. 
عقب نشر الكتاب. كتب طه حسين تعليقا قصيرا عنه حرص فيه على (إنكاره! 
بوصفه «شديد الخطر». وأكد حسين أن الكتاب يحتوي على «قيمة أدبية لا تخلو 
من خطرة» فيما كان مستاءً من أن الكاتب «تملَّقَ عواطفه وعواطف قرائه وأسرف في 
هذا التمنّقء فخرجت فصوله على أن تكون مباحث علم وأدب» وأصبحت مباحث 
استثارة للعواطف وتحريض للأهواء».(2*0 وبغض النظر عن التحفظات» وجد حسين 
نفسه مضطرا «للثناء» على الكتاب. لكن مثلما ظهرت انتقائية حسين في ملاحظاته 
بشأن جمهور القرّاء المناسب لشعر أبي نواس والمهمة التربوية التي سوف تكون 
منوطة بالبحث «العلمي»» أوضحت مواقف حسين المتضارية من مبارك - وبصورة 
أكبر - التزام الأول الانتقائي بالأخلاقية الاجتماعية عندما ينخرط في سجالات حول 
القيمة الجمالية وعلاقتها بالشطط الجنسي. وسوف يصبح حسين ومبارك بعدها من 
ألدّ الخصوم والأعداء وسوف يهاجم كل منهما الآخر عبر الصحافة خلال السنوات 
العالية (05) 
كان حسين يكتب أثناء عِقد التجديد؛ الذي استُهلٌ بتجارب فكرية ليبرالية 
جريئة حاولت عناصر محافظة في المجتمع وأدها في مهدها. فقد أثار كتاب علي 
0 2 
عبد الرازق المهمء الإسلام وأصول الحكم. المنشور عام 1476؛ ضجة كبيرة» وقدّم 
صاحبه للمحاكمة. 2077 وهذا المصير سوف يلقاه كتاب حسين اللاحق» في الشعر 
الجاهلي؛ المنشور عام 19377 بتهمة الهرطقة.(2*4 وكان المحافظون يخشون من 
الأثر الليبرالي لأولئك المفكرين بسبب الاحتلال البريطاني» حيث خخافوا أن يفسدوا 


(25) المصدر السابق» 14". 

(06) حسين» حديث الأربعاء (القاهرة: المطبعة التجارية الكبرى» »)١476‏ الجزء الثالث» 58. 

(07) حول المعركة بينهماء انظر سامح كريم: طه حسين في معاركه الأدبية والفكرية (القاهرة: كتاب الإذاعة 
والتلفزيون» 1915) 1177 71317 

(01) علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم: بحث في الخلافة والحكومة (القاهرة: مطبعة مصرء 1958). 

(08) حسينء في الشعر الجاهلي. 
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عقول المصريين بأفكار أوروبية معادية عن تاريخ العرب والمسلمين وحضارتهم. 
وبالطبع لم يخفف من عداء المنتقدين كون حسين يشغل منصبا جامعيا رسميا ويعتبر 
مقرّبا من النظام والاحتلال البريطاني» خاصة وأن حسين كان ينتمي لحزب الأحرار 
الدستوريين؛ الذي كان منافسا لحزب الوفد. حزب البطل الوطني المصري سعد 
زغلول» المعادي للبريطانيين. مع ذلك» وبرغم تنازلاات حسين الظاهرة. لم يتمكن 
معارضوه من إسكاته في ذلك الوقت». وإن نجحوا باضطراد في جعله أكثر دفاعية عن 
نظريته التجديفيّة عن العصر العباسيء والتي مفادها أنه كان عصر شك ومجونء 
وعصر افتتان وإلحاد عن الأخلاق المألوفة. والعادات المرويّة. والدين أيضاء (09) 
لم يكن غرضه إثبات صحة نظريته وحسبء وإنما أراد أيضا أن يبين لجمهوره أن 
الشعراء الذين دَرَسهم كانوا جميعا يمارسون تلك الأفعال» ومع ذلك فقد أعجب 
الناس بهم وقبلوهم في ذلك العصر. وواصل التشديد على أهمية القيمة الجمالية 
في حياة الناس؛ بمن فيهم المتدينين. وكان من بين مبررات الهجوم عليه نشره لتلك 
الكتابات أثناء شهر رمضان المبارك. ورد حسين مشدّدا على الصحة التاريخية والدور 
التربوي الذي يلعبه الماضيء ومؤكدا - في الوقت ذاته - على أهمية المتعة الفنية: 
فمهما ننكر ظهور الشك والمجون وأصحابهما في هذا العصر. وتغلبٌ هذا الشك 

والمجون على نفوس المستنيرين من أهله. فلن يمنع ذلك أن يكون هذا العصر كما 

قلت عصرا ظهر فيه الشك والمجون. واستأثرا بعقول الكثرة المستنيرة من أهله. حتى 

بعض الفقهاء وأصحاب الكلام سيقولون: وما ينفعنا أن نعلم بأن هذا العصر قد كان 

عصر شك أو عصر يقين؟ وما يضرنا أن نجهل ذلك؟ ولست أرى على ذلك جوابا 

معقولاء وأي جواب معقول تستطيع أن توجهه إلى من يسألك ما نفع العلم؟ وما 

ضرر الجهل؟... سيقولون... فها أنت وأصحاب الشك والمجون تحدثنا عنهم في شهر 

الصوم؟... وهلا أجلت ذلك حتى يفرغ الناس من صومهم؟... لعلي إنما تخيرت 

هؤلاء الظرفاء وأحاديئهم لأرثّه على هؤلاء الصائمين وأخفف عنهم من ألم الصوم 

قليلاء وأي إثم في ذلك! وأي جناح فبه!5"0) 


(084) حسين. حديث الأربعاء. الجزء الثالث» 4. وقد كرر نظريته في مقالته عن الشاعر مطيع بن إياس» 
المنشورة في جريدة السياسة عدد 4 أبريل/ نيسان 4 147.ء الموافق 0 رمضان؛ 1117 هجرية. 
(50) المصدر السابق. 185. 
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وقدم حسين أمثلة تربوية من عصر صدر الإسلام لأناس ناقشوا موضوعات شبيهة 
في شهر رمضان دون حرج.ء وانتهى قائلا: 

فما لنا نتحرج الآن! أليس هذا التحرّج نفسه مظهرا من مظاهر الضعف», ولين 

العقيدة. واضطراب اليقين! إن المؤمن حقاء المخلص في نسكه وعبادته. لا يخشى 

على إيمانه» ولا على دينه» ولا على زهده وعبادته شعر مطيع [ابن إياس]ء وإنما 

يخشى هذا الشعر مَنْ يحس من نفسه الضعف. ويريد أن يتّقيه» ويتجنب أسبابه 
690 

والمغريات به. 


ومع استمرار ضراوة الهجوم على حسينء تراجعت أهمية التجربة الجمالية 
بالنسبة له لمصلحة التجربة التربوية.(١23‏ حيث أصرّ حسين على أن الغرض من 
دراساته غرض تربويء يقوم كما تقوم تلك الدراسات على البحث العلمي» (إنا 
نبحث بحثا علمياء لا نريد به أن نرضي الناسء ولا أن نسلي عنهمء وإنما نريد أن 
نفيدء وأن نستفيد».(1١2‏ بيد أن حسين بقى على تفاؤله» فبعد ذلك في عام ١911‏ 
عندما نشر ما اعتبره الكثيرون أعظم مؤلفاته. مستقبل الثقافة في مصرء أكد حسين 
أن ثمة إجماع مجتمعي على حفظ أعمال أبي نواس» وبشّار بن بُرد وغيرهما. وفيما 
كان يدعو ل«الأخذ بأسباب» الحضارة الأوروبية» التى اعتبر أن مصر جزء لا يتجزأ 
منهاء أصرّ حسين على أننا «ورئنا شعر بشار وأبي نواس وأضرابهما كما ورثنا فقه 
الأئمة وكلام المتكلمين وزهد الزهاد. والغريب أننا نتتفع بكل ما ورثنا من أسلافنا 
يطلب إلى السلطان تحريق ما ورثنا من آثار الفلاسفة والزنادقة2"47 والمجّان الذين 
لايّرضى عنهم الدين... ولو قد دعا داع إلى استصدار قانون بتحريق شعر أبي نواس 
(51) المصدر السابق 185-/اىا. 
زفقف للاطلاع على المقالات التي هاجمت حسين في جريدة السياسة وتحليلهاء انظر كريم؛ طه حسين 
ومعاركه الأدبية والفكرية "1145-171. 
(57) حسين» حديث الأربعاء؛ الجزء الثالث؛» /181. 
(14) اشتقت «زنادقة» على الأرجح من «زندة أو «زّند» وهو اسم كتاب الشروح الزرادشتية» ومن ثم فلابد 
وأن المصطلح في نشأته كان يشير إلى الزرادشتية. 
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وبشان وحمّاد وأضرابهم لكان رجال الدين أنفسهم أسرع الناس إلى إنكار هذه الدعوة 
البشعة وأشد الناس سخطا على من يدعو بها أو يجيب إليها».(50) 


وقدَّمم حسين سببا وجيها لظهور هذا النمط الخاص من أنماط الحياة في ظل 
الحكم العباسي» بما في ذلك حياة الترف ووجود طبقة أرستقراطية عربية اضطرتها 
الحياة السياسية أيام بني أمية (من 571 إلى ٠‏ 0/م) إلى الانصراف عن السياسة- ومن 
ثم «فرغوا لأنفسهم» - وكذا تأثير الفرس. ورغم أنه أصرّ على أن هذا العبث كانت له 
«صبغة عربية تُميزه4» 2١7‏ فقد كانت هناك عوامل أخرى: "لو أنى أردت أن أشخُص 
هذه الزندقة تشخيصا أدبياء لقلت: إنها ضرب من السخط على العرب وعاداتهم 
وأخلاقهم ومحافظتهم ودينهم بنوع خاصء هي ضرب من هذا السخطء ومن الكلف 
بحياة الفرس وعاداتهم ولذاتهم وحضارتهم».7") ورغم أن تفسير حسين هذا لم 
يجد من يفسح له مكانا بالضرورة داخل المنظومة الفكرية القومية» إلا أن ذلك الحس 
الشعوبي (المعادي للعرب) الذي رصده. خاصة في أعمال أبي نواس» سوف يتحول 
إلى حجة رئيسة سيستعين بها اللاحقون في مسعاهم لتطهير تاريخ وحضارة العرب 
من (تهتا؛ ' أبي نواس. 

مع ذلك. فحتى تلك اللحظة كانت ثمة محاولات دءوبة لمحو الأدلة على وجود 
اللواط وعشق الغلمان وإزالتها نهائيا في الطبعات الجديدة من كتب التراث» ولا سيما 
تلك القصص التي اهتم المستشرقون بتسليط الضوء عليها والتي وصفوها بالأهمية. 
ففي سياق تلخيص قصص الغلمانية في ألف ليلة وليلة» قام ريتشارد بورتون بتصنيفها 
ضمن ثلاث فئات: «الفئة الثانية هي مرحلة الشذوذ. وهي المرحلة الأكثر ضراوة 
والأشد جدية؛ مثل فجور [الشاعر] أبي نواس مع الغلمان الثلاثة».(204 وبينما كانت 


(506) طه حسين. مستقبل الثقافة فى مصر (/979١؛‏ القاهرة: دار المعارف» 019937 47. 
(51) حسين» حديث الأربعاء: 1948. 
(/71) حسين» حديث الأربعاء. 1949. 
(1) ريتشارد بورتونء «المقالة الختامية» في ترجمته لكتاب ألف ليلة وليلة: 
لوأل هن أنه كلناعالا لاوم 1 عار إن أمم8 71:6 رز «لزهدوع لممتصمع]» ,ممسس8 تل لماعتم 
لم16 اممصة له لعلملكسمن, جرع سملم مركا عتأوتلط طمعية معتل إن «مأتماعصم :1 أمرعئا ته سواط م 
10,7 .أو ,(1886 ,طسلكت ومصظ نونمم ا) ممصس8 بع لمعته برط 
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الطبعة العربية من ألف ليلة وليلة لعام 18177 (والطبعات الأخرى) التي أعقبت إعلان 
بورتون تتضمن قصة أبي نواس والغلمان الثلاثة» فإن طبعة ١91٠١‏ حذفتها (مع بضع 
قصص أخرى) نهائيا.(؟1) وبأسلوب مماثل» ففي حين كانت الأعمال الشعرية لأبي 
نواس المطبوعة عام 1844 والمعاد طبعها عام 1400 تضم غزلياته في الغلمان»(") 
فإن طبعة عام ١97717‏ سوف تستبعد معظمها. وعندما تطرق محقق طبعة عام ١957717‏ 
لموضوع «مجون» أبي نواسء فإنه لم يتحدث سوى عن علاقته بالنساء.2"1 لقد 
مثلت هذه التطورات الرقابية إلى حد بعيد. جزءا من مشروع التأكيد على الدور 
التربوي الذي يفترض للماضي أن يلعبه في الحاضر عن طريق محو المعالم التي لا 
تتوافق مع الأعراف الحديثة (اقرأ الأوروبية). وظل هذا الدور النقطة المحورية التى 
ما فتغت تدور حولها الكثير من السجالات فى الموضوعات التاريخية» بل والبحث 
وفى هذا الصدد. دعونى أنتقل إلى واحدة من تلك المساعيء ألا وهي أعمال 
رفيق طه حسين» المؤرخ الأدبي المصري أحمد أمين (19014-148/857). ففي أواخر 
عشرينيات القرن الماضيء بدأ أحمد أمين مشروعا لكتابة التاريخ الأدبي والفكري 
المبكر للمجتمع العربي بعد الإسلام. وكان أمين أزهريا درس فيما بعد ليصبح قاضيا 
شرعياء وتعلم الإنجليزية على يد مدرسين خصوصيين في القاهرة. وكان شغوفا 
(54) ألف ليلة وليلة. تحقيق محمد قطة العدويء (بيروت: دار صادرء بدون تاريخ)» الجزء الأول. 657- 
8. وتلك الطبعة هي نسخة طبق الأصل من طبعة بولاق الأصلية المطبوعة في القاهرة ١105‏ هجرية 
(1817م). والقصة متضمّنة في طبعة عام 1841 انظر أيضا ألف ليلة وليلة (القاهرة: المطبعة السعيدية 
ومكتيتهاء 14 اهم م) الجزء الثاني» 7017 والمذكور لدى الرويهب في كتابه ما قبل المثلية 
الجنسية؛ في العالم العربي الإسلامي. 60 ءءما: 
.0 , 58 18400,1 -500 1 ,لأعمللاء نماك[ -طم عم عنا؛ دعر اهسرع ون رورم ل عرمع8, ناءطنردسهخ] -اغا للها 
)7١(‏ محمد أفندي واصفء ديوان أبي نواس (القاهرة: إسكندر أصافء المطبعة العمومية بمصر. .)١189/4‏ 
وقد تضمنت هذه المختارات الشعرية قسما كبيرا من غزليات أبي نواس بالمؤنث» 4١١-04‏ تلاه 
قسم آخر كبير عن غزلياته بالمذكر» .41707-84٠57‏ 
(71) انظر محمود كامل فريد» ديوان أبي نواسء تاريخه؛ رأي الشعراء فيه؛ نوادره» شعره (القاهرة: المكتبة 


التجارية الكبرى. /18707).وللاطلاع على بضعة أمثلة ورد فيها تغزل أبي نواس بالمذكر, انظر »1١5‏ 
-175. وانظر أيضا مقدمة المحقق» 7- 8لا 


١1١ ؟‎ 


بمطالعة الدراسات الاستشراقية حول الإسلام» وقراءة داروين وسبنسرء اللذين 
حاضر عنهما في كلية الشريعة حيث كان يُدرّس عام 10.191" وفي عام 21971 
اختاره طه حسينء عميد كلية الآداب بنفس الجامعة في ذلك الوقتء ليحاضر في 
الأدب العربي."") بعدها سيسافر أمين إلى أوروبا ويحضر مؤتمرات عن الاستشراق 
ويحاضر فيها. وقد دفعه المستشرق البارز مارجوليوث (انا10امع:2/13 .5 .12 
(1910-18648) إلى ترجمة محاضرته إلى الإنجليزية» حيث كان معظم الحضور 
من المستشرقين لا يفهمون العربية.!4"' كان بالإمكان استشعار تأثير داروين 
وسبنسر وفكرهما التطوري على أعمال أمين» حتى على مستوى عناوين الكتب. إذ 
عَنْوَنَ أشهر كتبه (التي أصبحت من الكلاسيكيات): فجر الإسلام» وضحى الإسلام» 
وظهر الإسلام. 

بدأ أمين» شأنه شأن طه حسين؛ بمنهج يستبعد البعد الأخلاقي» ثم أصبح أكثر 
أخلاقية عندما برزت المسألة الحضارية. في كتابه ضحى الإسلام المنشور عام 
477 ١.ء‏ أورد أمين ملاحظة عابرة عن أن الخليفة العباسي» الأمين عندما اعتلى سدة 
الحكم عام 94١8م‏ «زاد من اللهو نغمة بل نغمات - ومهما قال محققو التاريخ من 
أن كثيرا من الأخبار وُضعت في عهد المأمون لتشويه سمعة الأمين» والحط من شأنه» 
وتبرير ما فعل به. فإن ميله إلى الإفراط في اللهو والشراب والغلمان مما لا يسهل 
إنكاره».(*") وفي وصفه للعصر العباسي» نقل طرفا من السجال حول الخمر وتحريمه 
أو إباحته في الإسلام؛ وعن الزندقة» التي اتهُم بها عدد من الشخصيات البارزة» وعن 
الرق وعن القيان» كمثال على «حياة اللهو' في ذلك العصر.(2"7 وفي تحليله للعصر 
العباسي والتحوّل الذي طرأ على ثقافة الإمبراطورية الإسلامية من ثقافة شبه الجزيرة 
العربية إلى ثقافة إمبراطورية متعددة الثقافات» ذكر أمين» شأن المستشرق نكلسون 
(؟7) انظر أحمد أمين. حياتي (القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشر» 131-13530148 
(7/) المصدر السابق» 8١؟.‏ 
(9/4) المصدر السابق» 516, 


(7) أحمد أمين؛ ضحى الإسلام (القاهرة: مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشر 98 ١)»الجزء‏ الأول .17١‏ 
(7/) المصدر السابق. .١58-481‏ 
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من قبل» الثقافة الفارسية بوصفها صاحبة التأثير الأكبر على ذلك العصر من حيث 
أنماط اللهو والترف. ولا سيما على شعر الشعراء العرب والفرسء أمثال مطيع بن 
إياس (شاعر عربي جاء والده من فلسطين) وأبي نواس. وقد أنتج هذان الشاعران 
«أدبا داعراء لا يتعفف عن العبث بالغلمانء ولا يكني عن فحشء إن ملح من ناحيته 
الفنية» فالذوق النبيل لا يستسيغه». 20 وكتب أمين أنه لولا استمرار تأثير الفرس في 
العصر العباسي ودولة بني أمية» «ما رأيت تشبيبا بغلمان» ولا هذا السيل الجارف من 
القيان» ولما رأيت نعيما وترفا وفيرا!7(.6") ومن الواضح أن المسألة الحضارية كانت 
تشغل بال أمين» إذ يصب جُلَ اهتمامه هنا على حماية حضارة عربية نقية لم تكن 
ممارساتها الشهوانية لتسيء لسمات عصره الحديث (متناسيًا أصولها الفيكتورية) 
لولا تأثير الفرسء الذي ذَكّره دون إدانة حتى الآن. 

وبحلول عام ١444‏ تشكّل لدى أمين حُكم أخلاقي يمكن أن يشرك فيه قراءه. 
في كتابه ظهر الإسلام» وصف أمين الإنتاج الأدبي للعصر العباسي بأنه يعكس 
الحياة الاجتماعية «في غناها وترفها من جانب وفقرها وبؤسها من جانب». وناقش 
كيف أن الشخصيات الأدبية في ذلك العصر كانت هي نفسها متورطة في «انحلال 
الأخخلاق2"9(.0 وكان حُكمه على معظم الإنتاج الأدبي لتلك الفترة أنه اشكلا تنقصه 
الروح؛ كما كانت الحياة الاجتماعية المترفة كذلك شكلا بلا روح6.(**) ووصف 
الشعر الذي يتغزل في القيان كمثال. لكن «الطامة الكبرى ما غشي المجتمع من حب 
للغلمان ظهر صداه في الأدب1(.4*) كان ذلك من «أثر الرقيق في الناحية الاجتماعية» 
وانعكاس صورتها في الأدب؛ فقد مُلئى أدب ذلك العصر بوصف القيان والجواري 


(1/1) المصدر السابق» 197. 

(4) المصدر السابق» .١95‏ كذلك يذكر أمين كيف كانت الأديرة المسيحية العربية» كما ورد في كتب 
العصور الوسطى. أماكن تجمع بين الزهد واللهوه حيث كتب كثير من الشعراء «يتشببون بفتيانها 
وفتياتها» الذين أقاموا بين جدرانهاء انظر المصدر السابق: 759. 

(7/9) أحمد أمين. ظهر الإسلام (القاهرة: مطيعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء )١1948‏ الجزء الأول» 
-117. 

(80) المصدر السابق» .١785‏ 

(81) المصدر السابق: 778. 
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البيض والسود والغلمان» حتى لا نكاد نجد شاعرا إلا وله شعر في هذا الباب».(85) 
وفيما زعم أمين أن أبا نواس كان في البداية يقف وحيدا على هذا البابء إلا أنه مع 
مجيء هذا العصر «كان أكثر الشعراء يطرقون هذا الباب».57*) أماما كان مميزا في ذلك 
العصر بالنسبة لأمين فهو ما اعتبره «ظاهرة غريبة» وهي عدم تحرج ذوي المناصب 
الكبيرة كالوزراء والقضاة من كثرة القول في هذا الباب» مما يدل على أن الرأي العام 
قد فتر استنكاره له (84) وبالإضافة إلى التفاته لمقدار تسامح الثقافة الشعبية بهذا 
الشأن. رصد أمين «انحلالا عاما في تلك الفترة» كما ذكر أنواعا أخرى من الشعر 
تستخدم «ألفاظ العوام» وتنحدث عن النساء والخمر والمغامرات الجنسية الطائشة 
حديثا «فاحشاكء وكان ذلك «أكبر دليل على ما وصل إليه الانحلال الخلقي في هذا 
المجتمع» (85) بالنسبة لأمين» كانت المهمة هي إنقاذ العصر العباسي لمصلحة 
الحضارة العربية الإسلامية عن طريق تخليص إرثه من أوجه الانحلال تلك. أو على 
الأقل تفسيرها كنزعة لم تُورّث إلى العصور التالية من تاريخ العرب. وهو ما يعني أن 
الحضارة العربية الإسلامية اكتشفت المشكلة. وصحّحتها فيما بعد من خلال آلية 
تطهير الذات. 

قدّم طه حسين كتاب أمين ضحى الإسلام؛ مؤكدا على سماته التربوية ‏ «لن تكون 
حياة المسلمين [القدماء] منذ اليوم كما كانت من قبل» غامضة مضطربة» يتحدث 
عنها مؤرخو الآداب بالتقريب لا بالتحقيق... ذلك عصر قد انقضى. وألقي بينه وبين 
الذين سيؤرخون الآداب [في المستقبل] ستار صفيق».17*) بالنسبة لحسين لم يكن 
التاريخ القديم للعرب المسلمين هو وحده المنوط به لعب دور تربوي وإنما أيضا 
عملية استكشافه نفسهاء فتلك العملية كانت خصيصة مهمة من خصائص الحضارة 
الحديثة التي كان حسين ملتزما بها التزاما جادا. وقد تدفق ثناؤه على منجز أمين 


(8) المصدر السابق» .,١75‏ 
(87) المصدر السابق. .١159‏ 
(84) المصدر السابق؛ .١14٠‏ 
(86) المصدر السابق. .١41‏ 
(87) حسين. حديث الأربعاء. صفحة تاء. 
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حين اختتم مقدمته للكتاب بالدعوة: «لتكن هذه الحياة الجادة الخصية المنتجة... 
التي يحياها أحمد أمين درسا نافعاء ومثلا صالحا للذين يريدون أن يحيوا في مصر 
حياة العلماء». (67) ْ 


أبونواس كقلق حضاري 

تواصلت المناقشات الحديثة لأهمية أبي نواس الثورية بعد المقالات الافتتاحية 
التي كتبها طه حسين في أوائل عشرينيات القرن الماضي. وفي حين لم ينكر أحد 
الأهمية الشعرية والفنية لأبى نواس كمجدد للشعر العربي؛ كانت مهمة المواءمة 
بين مكانته البارزة في تاريخ الشعر العربي والتزاماته الفنية بالكتابة عن شهواته 
وممارساته الإيروتيكية مهمة بالغة الصعوبة. في كتابه المدرسي واسع الأثر تاريخ 
الأدب العربي7*) المقرر على المدارس الثانوية والمنشور عام »١477‏ اعترف الناقد 
الأدبي المصري أحمد حسن الزيات )١19378-١1846(‏ بعبقرية أبي نواس الشعرية» 
وإن كان له رأي مختلف في «نقله الغزل من أوصاف المؤنث إلى أوصاف المذكراء 
إذ أكد الزيات: «لا ريب أن هذه الطريقة التي شرعها هذا الشاعر الماجن كانت جناية 
على الأدب ووصمة في تاريخ شعر العرب».(88) 

أما عباس مصطفى عمارء الأستاذ المصري بمدرسة المعلمين العلياء فكان أول 
من كتب كتابا عن أبي نواس.('1) وقد سعى في كتابه المنشور ما بين عامي ١979‏ 
و:197 للتحكيم بين النقاد الحداثيين وبين أقرانهم التقليديين الذين التزموا بأوجه 
التقييم الكلاسيكية للأدب العربي. وبينما أدان «التقليديين»» فقد تناول النقاد الحداثيين 
بنقاش نقدي.(11) واستشهد عمار بالدراسات الاستشراقية» بما فيها كتابات نيكلسون؛ 


(419) حسين» حديث الأربعاء؛ صفحة لام. 

(84) أحمد حسن الزيات» تاريخ الأدب العربي» للمدارس الثانوية والعليا (477١؛‏ بيروت: دار 
الثقافة, )1١91/48‏ 

(868) المصدر السابق» .7٠١‏ 

(40) عباس مصطفى عمار, أبو نواس» حياته وشعره (القاهرة: مطبعة وادي الملوك ٠-1959‏ 195). 

.4-١ المصدر السابق»‎ )8١( 
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وأعمال طه حسيت4597) كما ذكر معارضة «الرجعيين؟ للبحوث السابقة عن الشعر 
في إشارة واضحة إلى السجال الدائر حول أعمال طه حسين.2)*9 وأعاد عمار إنتاج 
كم طه حسين على أخلاق العصر العباسي باعتبارها «منحلة» و«منحطة» معتذرا 
عن إحجامه عن استعراض كل النصوص القروسطية ذات الصلة فى دراسته «تمشيا 
مع التقاليد والأخلاق».! وكان مبلغ اهتمامه دراسة القيمة «الفنية» لأبي نواس» 
التي أقر بعجزه عن أن يفيها حقها لأن #القيود أمامنا كثيرة وسوف تمنعنا عن التلميح؛ 
بَلّهِ التصريح» بما أصبح الآن يعد منافيا للأخلاق (40) 97 

تطرق عمار إلى الروايات القروسطية المختلفة التي تناولت أبوّة أبى نواس 
وخلص إلى استحالة أن يكون الشاعر قد انحدر من أب عربي ناهيك عن أي أب 
معروف» مُتهما بذلك أُمّ أبي نواس الفارسية بالبغاء.2*”7 وتممّن الكتاب في أوجه 
الجديد الشعرية والجمالي التي بتدعها أبو نواس وشرع في تقيم الحكم القروسعطي 
على أشعاره تقييما نقدياء واختلف مع ذلك الحكم بعض الاختلاف متبعا نهجا أكثر 
انتقاء في حكمه على القيمة الجمالية لبعض القصائد مقارنة بقصائد أخرى. وقبل 
الانتقال لدراسة شعر أبي نواس؛ كان منهج عمار يعتمد على وضع أبي نواس في 
سياقه ضمن «البيئة» العباسية التي أنتجته. ومن ثم تعميم أخلاقه كجزء من ع (انحطاط) 
المجتمع العباسي بمجمله. وقد خصص القسم الأخير من الكتاب لغزل أبي نواس 
بالمذكرء ونب في علاقته الغرامية بالجارية جنان وما قَرَض فيها من شعرء إذ كتب 
أبو نواس فيها الكثير من قصائد الغزلء مُلاحظا أنه كان لدى أبي نواس ترتيب هرمي 
لخيارات الشريك الجنسيء يضع الغلمان في المرتبة الأولى والنساء فى المرتبة 
الثانية :"وقد اج غعار على أن ذلك ل يقال بي حالمن مدق خاطفة ر لور 
تجاه جنان. )مم4 


(؟) المصدر السابق» كيخ كا 

(977) المصدر السابي. 9. 

(:4) المصدر السابق» .١١‏ 

(6) المصدر السابق. ؟7١1.‏ 

(45) المصدر السابق» ,757-5١1016-17‏ 
(/51) المصدر السابق» .,١٠١‏ 

(948) المصدر السابق. ١؟7١.‏ 


١١ا/‎ 


كان عام "19757 عام سعد بالنسبة للدراسات التي تناولت أبا نواس» إذ ظهرت 
معالجتان له بالعربية والإنجليزية. الدراسة الإنجليزية كتبها ويليام هارولد إنجرامز 
(194775-1899)., وهو ضابط سياسي بريطاني شغوف بالثقافات المختلفة. وقد 
خدم إنجرامز في الحكومة الاستعمارية البريطانية في زنجبار وموريشيوس وجولد 
كوستء لكن صيته ذاع كثيرا في اليمن وحضرموتء. حيث كان يرتدي الزي 
المحلي. وقد كتب كثيرا عن رحلاته خاصة في زنجبار» وحضرموت» وجنوب 
الجزيرة العربية.(215 ويمثل كتابه أبو نواس فى الحياة والأسطورة دراسة مثيرة لحياة 
الشاعر «الحقيقية4: و«الزائفة4. و«الأسطورية» 2٠٠١0‏ وقد أهدى إنجرامز الكتاب 
وفاء لذكرى السير ريتشارد بورتونء الذي اعتمد عليه بصورة مكثفة للوقوف على 
القصص «الزائفة» عن أبي نواس في كتاب ألف ليلة وليلة. وحقق إنجرامز في أقصى 
أبعاد الأساطير التي صيغت عن أبي نواس عبر القارة الإفريقية» حيث كان معروفا 
بأسماء مختلفة» ومشهورا بمأثوراته ونوادره. لقد قرر إنجرامز أن يضع كتابه عن أبي 
نواس بسبب اكتشافه ا ا الإنجليزية» بل في الواقع بأية 
لغة أوروبية» عن رجل د يستحق حمًا أن نتعرف عليه».( 2١١‏ والواقع أن ذلك العمل 
كان نابعا من القلب» «فقد أمدتنى كتابة تلك الدراسة ببعض المتعة والسرورء وآمل 
أن تجلب المتعة؛ بله الاهتمام؛ لمن يقرؤونها». 2017 وكان لدى إنجرامز مخاوف 
تشبه تلك التي راودت طه حسين فيما يتعلق بنشر كتابه عن أبي نواس. فمن الواضح 
أن إنجرامز كان مترددا تجاه نشر كتابه في وقت سابق لأن هذه المجموعة تتضمن 


( انظر انجرامز. تقرير عن الحالة الاجتماعية والاقتصادية والسياسية لحضرموت: 
اماعاده جالهاط عنااإه ده أاتلارم أمء لاوط ابم امعط , أماعم3 ء :]| نه تمصع لم ,كلمهرومه 1.1 .للا 
.(1937 ,عع011 لزإتعوم نهاك .854 .1ط :مملممل) 
وانظر أيضا كتابه» زنجبار: تاريخها وشعبها: 
.1931 ,بإطعطاذللا .اعت .*1.1ا تهملهمآ) ءوإمموط ىل ديه بجرميوزلط دلا ب«وطاووتصة 
)٠٠١(‏ إنجرامزء أبو نواس فى الحياة والأسطورة: 
بإاعامطلعط :كنا نا ناوالا 1م10 عام 5) لترعوما :أ انان علط 01 كاططازلة لطم ,15ئنم10 .8 .للا 
.(1933 ,لعطاءتلطوط 
)112 لنطا 
(؟١٠١).لنطآ‏ 
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حكايات لا يمكن أن تعتبر صالحة للنشر العمومي؛ إنها في الواقع وحيثما تقرأء 
ليست مناسبة؛ بلا ريب» للفتيات الصغيرات 11165 و»عضناءز 165 #نامم 5م, وأظن 
أن الزمن الذي وجب فيه الاعتذار عن نشر مثل تلك الموضوعات قد ولت )1٠١7‏ 
وفيما شغل هارولد إنجرامز نفسه بحياة أبي نواس المتحرّرة» فإن زوجته. دورين» 
التي صحبته في مناصبه الاستعمارية» سوف تهتم بحيوات النساء العربيات وسوف 
تكتب عنهن.!؛ 2١١‏ وهكذا فقد غطيا معا أكثر موضوعين في المشرق العربي يعتبرهما 
الأوروبيون غرائبيَيّن ومثيرين للاهتمام وهما: الوضع الاجتماعي للنساء والشهوات 
الجنسية للرجال. 

وقد استخدم هارولد إنجرامز المقارنات ليضع أبا نواس في سياقه أمام قرائه: 
«يقول بورتن عن أبي نواس أنه كان روشستر أو بايرون عصره».(١١)‏ وفي حين يتفق 
إنجرامز مع المقارنة بروشسترء يقترح مقارنات أفضل مع شعراء فرنسيين بخلاف 
بايرون» من بينهم لا فونتان» وفييون» وعلى وجه الخصوص. فيرلين: 23١7‏ كان 
المحرك الرئيس الذي دفع إنجرامز لوضع كتاب عن أبي نواس هو أنه «ثمة تفكير 
صائب اليوم أن دراسة شعب ماء ويمكن أن نضيف». دراسة ممثل عن شعب ماء لا 
يمكن أن تكتمل دون الخير والشرء الطيب والخبيث».7"١)‏ تلك الوضعية التي جعلت 
المستشرقين والمسئولين الاستعماريين» على حد سواءء, يرون في أبي نواس أنموذجا 
ممثّلا لشعبه» هي الوضعية ذاتها التي أراد الكثير من المفكرين العرب تحديها. 

أما الكتاب العربي الذي نُشر في ذات العام الذي نشر فيه كتاب إنجرامز فقد كان 
استعراضا مختصرا من جزأين لسيرة أبي نواس وأسلوبه الشعري؛ وضعه الناقد الأدبي 


)٠١4(‏ انظر دورين إنجرامزه الصاحيات: النساء فى العراق 
(1983 ,معامع© لاروللا لعلط؟ زدملهما ( أ اذا تعددبم للا ب لماع عسل 116 , ممتميعم!ا معمرمم 
(6١١).أتا‏ عملم بطق ,كصدمونا 
)صن ,.للطا 
٠١ 3(‏ ) المصدر السابقء والتشديد مُضاف. 
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أنه كان يتردد على المجّان ويصاحب «المختثين».17١١2‏ وقدم أدلة على أن أبا نواس 
قد تزوج وأنجبء وتحدث عن أن وفاته لم تكن طبيعية» مُلمحا إلى مقتله على يد 
أعدائه السياسيين.(١١١)‏ ولاحظ فرّوخ السجال الذي أشعلت أواره ملاحظات طه 
حسين قبل عقد من الزمان. لكنه لم يتفق مع كم حسينء وإنما مع كم الزيات 
على الأشعار التي تغزل فيها أبو نواس بالمذكر.17١١)‏ 

سوف يعرب فَرٌّوخ» كشأن لاحقيه من الكتّاب» عن قلقه تجاه مسألة الشهوات 
«الطبيعية» في مقابل الشهوات «غير الطبيعية؛» وهي أفكار بدا أنه استعارها وآخرون 
بالجملة من علم النفس وعلم التحليل النفسي الأورويييْنَ» حيث إن التصنيفات 
الاجتماعية العربية خلال القرون الوسطى لم تكن تلجأ بالضرورة إلى الطبيعة للحكم 
على الشهوات تجاه النساء والغلمان. فقد بِيّنْء على سبيل المثال» أنه «حينما تغزّل 
الشعراء بالنساء وشيّبوا بهن لم ير أحد حرجا في ذلك - إلا إذا شبّب بامرأة معينة - 
ولا مأخذا لأنه من الطبيعي أن يميل الرجل إلى امرأة ويستحلي صفاتها الجسدية» 
ولكن من غير الطبيعي أن تخلق العلاقة نفسها بين رجل ورجلء» ومن هذه الناحية 
فقط كان هذا النوع من الغزل بدعة وأحب بعض الناس أن يُنصتوا إليه لأنه شيء لم 
يكونوا قد عرفوه بعد0.(١١2‏ ولم يجد فرّوخ؛ كشأن زيدان من قبل» ضرورة لتضمين 
أمثلة من قصائد أبى نواس التى كانت تُصنف تحت عنوان المجون والتهتك. وكان 
منطقه في استبعادها منطقا نفعيا بحتا: «لا أرى فائدة من دراسة هذا الباب ولا في 
اختيار شيء من قصائدهه )١١599‏ 


)0١(‏ انظر عمر فَرّوِسء أبو نواس, شاعر هارون الرشيد ومحمد الأمين: القسم الأول» دراسة ونقد (بيروت: 
مكتبة الكشاف» 1917)) وكذا القسم الثاني المعنون مختارات من شعره (بيروت: مكتبة الكشاف. 
191). وقد أعادت دار الكتاب العربي نشر الكتاب عام 1484. ونُشرت تلك الطبعة الأخيرة من 
الكتاب في جزء واحد وبمقدمة جديدة من الكاتب. 

.7 فرّوخء أبو نواس: الجزء الأول»‎ )٠١( 
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وقد ركز كتاب آخرون على التهتك بوصفه خصيصة من خخصائص الحياة التي 
عاشها أبو نواس» مستعينين بتوصيفات ذلك العصر بدلا من أن يفرضوا عليه مفاهيم 
حديثة لا تمت له بصلة. وقد خصص أستاذ الأدب العربي اللبناني بطرس البستاني 
(ولا يجب الخلط بينه وبين سميّه ابن القرن التاسع عشر) فصلا لحياة أبي نواس 
وشعره في دراسة وضعها عام 1974 عن الشعر العربي في العصر العباسي.(4١1)‏ 
وناقش البستاني حياة أبي نواس (77/ا- -815م) بطريقة واقعية. فروى كيف أن أبا 
نواس قد «تهنّك صبيا» فكان أصحاب المجون إذا أرادوا الخروج إلى نزهة؛ استأجروه 
بدينار ليحمل لهم الخمر. 2١9!‏ ولم يذكر البستاني - إلا عرضا - مصاحبة أبي نواس 
لراعيه والبة بن الحبابء. الشاعر الكوفي, الذي «افتتن» بأبي نواس ١‏ واعكفب باذكائه 
وأديه» . واصطحب بن الحباب أبا نواس معه إلى الكوفة. حيث علّمه «الشعره فَأدّبه 
بأدبه» وخلقه بأخلاقه. وعرّفه بأصحابه المجان» 177 '' وأولى البستاني اهتماما أكبر 
لرفقة أبي نواس مع الخليفة الأمين» الذي «انحطت أخلاقه في صباه. وكان انغماسه 
في العبث والفسوق من الأسباب التي أضاعت مُلكٌه». 2١7‏ وقد اعتمد البستاني في 
دراسته أساسا على المصادر العباسية» إذ كانت الأدبيات الحديثة الوحيدة المتاحة 
عن أبي نواس في ذلك العصر (باستثناء دراستي عمار و فرّوٍخ المتواضعتين)؛ هي 
ديوانه» المنشور في طبعة عربية منقحة في القاهرة عام /184 إضافة إلى المجموعة 
من الغزليات الأكثر صراحة من الناحية الجنسية منشورة في العام نفسه كرد فعل )١١14(‏ 


)١١4(‏ انظر بطرس البستاني. أدباء العرب في الأعصر العباسية, حياتهمء آثارهم, نقد آثارهم, الطبعة الثالثة 
(97”8١؛‏ بيروت: مكتبة صادر, /19151)., 
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0 قام بنشر الديوان إسكندر أصاف. انظر أيضا منصور عبد المتعالي وحسين أشرفء الفكاهة والائتناس 
في مجون أبي نواس وبعض نقائضه مع الشعراء (القاهرة: 56 [1848]). ويجدر أن أشير هنا إلى 
أن المقالة التي نشرت عن أبي نواس في مجلة الهلال عام 11/4 قدمت ترجمة لحياة الشاعر وطرفا من 
شعره. انظر «أبو نوا س»» الهلال؛ ١‏ مايو/ أيار /21861 747- 148. وقد صاغها ببراعة رئيس تحرير 
المجلة جرجي زيدان. . ووفًا لكاتب المقالة؛ كان بالإمكان تحديد ثلاث طبعات فقط لشعر أبي نواس» 
واحدة في القاهرة عام نشرت على الأرجح في مطبعة بولاق» وثانية عام 181١‏ «نشرت في 


١5١ 


كذلك تُشر كتاب ابن منظور الموضوع في القرن الثالث عشر عن حياة أبي نواس 
في القاهرة عام 2١1475‏ بعد نشر مقالات طه حسين» لكنه سرعان ما صودر من قِبّل 
الحكومة المصرية الخاضعة للانتداب البريطاني. كما ظهرت معالجة واقعية أخرى 
لأبي نواس أنجزها المؤرخ المصري أحمد فريد الرفاعي» الذي خصص للشاعر 
جزءا من أحد فصول كتابه ذي الأجزاء الثلاثة الذي تناول عصر الخليفة المأمون. 
وأشار الرفاعي إلى «تهتك» أبي نواس وغرامه بالجارية جنان دون إطلاق أحكام 
أخحلاقية.(4١١2‏ وإلى جانب كتاب الرفاعى» ظلت مناقشات حسين وعمّار والبستاني 
لأبي نواس المراجع الأساسية حتى أربعينيات القرن العشرين. ْ 

واستمر الاهتمام بأبي نواس في أربعينيات القرن الماضي مع نشر أول سيرة حياتية 
للشاعر عام ١445‏ (إلى جانب دراستي عمار وفرّوخ) وضعها المصري عبد الرحمن 
صدقي.0'١23‏ وقد ناقش صدقي حياة أبي نواس بطريقة علمية محايدة ابتعدت عن 
الإثارة. وفي استعراضه لقصة الحب التي عاشها أبو نواس مع الجارية جنان (التي 
كانت مملوكة لشخص آخر)؛ عرّج صدقي على مسألة الشهوة قائلا: 


أورويا»» والمقصود بها على الأغلب كتاب ألواردت: 
الا بالاستأعكلضهط ععدلا8 ننه «عداع للا «عل تاعمة عوسماط نطق كعل ابا2 ك'الموسادم .للا 
اعاععموئنمنء:| تع ترا العو تقلط «عبعلتتن وانائج ااقطاع 8 
ولم يظهر من تلك الطبعة الثانية سوى جزء واحد هو: 
(1861,لأةااوائعء ) «علء زادراءلاا وإزل 
أما الثالثة» فظهرت عام 1884 في بيروت وطبعتها جمعية الفنون. انظر الهلال. 544. ويبدو أن أيا من 
تلك الطبعات لم تكن متوفرة في ثلاثينيات القرن الماضي باستثناء طبعة القاهرة الأخيرة عام ١1894‏ 
التي لم تكن قد نشرت بعد عندما ظهرت مقالة الهلال أول مرة. وقد أورد إنجرامز مختارات أخرى من 
قصائد أبي نواس ترجمها إلى الألمانية كريمير (1855 ...8 :8عالا) ,162065 000 .هه بالإضافة إلى 
إشارة إلى الشاعر أوردها المستشرق غولدتسيهر في مؤلفه: 
١,145 )] [5 18105‏ ,(1896 ندعل يا) مأهمام انام تملأت كداط مودق سبح تنع انالك عاطق .عاج لاهت0 .1 
87 ,لموعط أنه عقا هأ كللل! ننطقم 
)١١14(‏ انظر أحمد فريد الرفاعى؛ عصر المأمون (القاهرة: مطبعة دار الكتب المصرية: »)١19758‏ الجزء 
الثالث.» 5١؟-8ة1؟,‏ , 
)٠٠١(‏ انظر عبد الرحمن صدقىء أبو نواسء. قصة حيائه وشعره (القاهرة: دار إحياء الكتب 
العربية: 4 .)١44‏ 


١١١ 


كل جنس مدفوع إلى الجنس الآخر بدافع من تلك الحاجة الطبيعية الآمرة التي 
أودعها خالق النسم كل نسمة.. .. فهذه الغريزة عميقة أيما عمق وعامة كل العموم؛ 
وهي تشغل حيزا كبيرا من اهتمام الإنسان... وما كان شاعرنا أبو نواس على استهتاره 
كسائر الخلعاء الْجَان بالذي يخرج - وقد بلغ مبلغ الرجال - عا للحب الطبيعي بين 
الجنسين من غلية على الس وسلطان على النفر )١51(‏ 
كان ب شأنه ع لخر بون لاه مر المعداتين الذين تعرهوا - 
وصف ايد حياته «الشاذ». وكان اهتمامه المنصب 1 الشهوات 0 يردد 
صدى آراء فروخ. وسوف أشير هنا إلى أن مصطلح «شاذ»» رغم استخدامه بشكل 
متزايد لوصف الشهوة الجنسية المثليّة للذكور في تلك الفترة» قد استمرت دلالاته 
في الاتساع أكثر وأكثر. بل إن طه حسين نفسه استخدمه عام ١474‏ ليصف نفسهء 
كما استخدمه حين ذُكّر أن والده نعته بذلك الوصف «شاذ» كونه كان مراهقا مشاكسا 
وعنيدا يظن أنه يعرف كل شيء. 2١!‏ رغم ذلك. فقد وصف صدقي أبا نواس لا 
كشخص غلب الآخرين في الفجوره وإنما كشخص غلبهم فقط في الإقصاح عن 
تلك الأمور. وأن «فجوره كان فنياه وليس ممارسة حياتية كان صدقن يدف 
بتمييزه للفجور الفني إلى دفع الأثر الفني لأبي نواس إلى مقدمة المشهد بدلا من أثره 
الحياتي» وهو ما أصرٌ عليه طه حسين. وفي خلاصته. سعى صدقى لإثبات إيمان أبى 
نواس المطلق بالله وما قيل عن توبته على فراش الموت, ومن ثم لم يُصنّف سلوك 
أبي نواس كشذوذ مرضي وإنما كأفعال خليعة وماجنة ارتكبها عن وعي وإرادة: ثم 
تاب عنها فيما بعد (1114) 
لم يسرٌ معاصرو صدقي كثيرا باختياراته في السيرة التي وضعها. حتى أن الناقد 


.إلا١‎ -59 المصدر السابق»‎ )١1711( 

(17) طه حسينء الأيام (474١؟‏ القاهرة: دار المعارق» .)١910/8‏ الجزء الثاني 1475:177. 
)١7(‏ صدقيء أو نواس» 7748. 

(15١)المصدر‏ السابق. 8/ا1869-11. 
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من التقدير» تناوله بالنقد. لم يكن حسن راضيا عن اختيار صدقي لشاعر كي يدرس 
سيرته» حيث إننا الم ننته بعد من الترجمة لأعلام الفقه والسياسة والفتح والفكر حتى 
نستيق إلى الترجمة لأعلام الخلاعة واللهوة.0١١2‏ وفيما انصب اهتمام صدقي على 
وضع سيرة واضحة ومباشرة للشاعر المثير للجدل تعالج بعض التخوّفات تجاه 
شهواته الطبيعية وغير الطبيعية»7 2١‏ لم تنقض ثلاثة أعوام حتى أصبح أكثر انشغالا 
بالسياق الكامل للعالم الجنسي الذي عاش فيه أبو نواس. 

كانت الدراسة الجديدة التى نشرها صدقي عام ١41417‏ تحت عنوان ألحان الحان؛ 
أبو نواس فى حياته اللاهية.(7١2)3‏ بالأساسء دراسة عن الحانات والأديرة وأماكن 
الشراب الأخرى على تنوعها في العصور الوسطى» وأهمية الخمر للشعر. وأصرّ 
صدقي على أن الأهمية التاريخية لأبي نواس لا تكمن في براعته الشعرية» ولا في حبه 
المفرط للخمر أو ما كتب فيهاء فقد كان ثمة آخرون يضاهونه في البراعة» ويتغنون مثله 
بالخمرء وإنما يكمن السر «في شخصية أبي نواس نفسه. فالرجل لطيف الروح» خفيف 
الظل» ثم هو مشبوب الحيوية» متيقظ الشعور بما يرد على حسه. شديد الأنس بمن 
حوله؛ في نفسه سخاء وفي طبعه مجاوبة؛ مع التفات إلى مواضع الفكاهة وقصد إلى 
الدعابة4(.4١١)‏ وفي قسم بعنوان «تعشّق الغلمان والغزل بالمذكر»»؛ ينتقل صدقي إلى 
التحقيق فى الدراسات «العلمية» الغربية عن «الارتكاس». موضحًا الرأي «العلمي» 
فى المجبولين على «التخنث؛ بأن «الاختلال إنما يكون في الوظائف العضوية عندهم 
أكثر ظهورا منه في هيئة خلقتهم وتركيب بنيتهم. ومع ذلك فالتغيير في هيئة الخلقة 
وتركيب البنية قد يكون من الظهور في بعضهم بحيث لا تَخفى معالمه».(1١21‏ وهو 
(؟17) محمد عبد الغني حسنء عرضء المقتطف» | يناير/ كانون ثاني 11719149. 


)1١(‏ يجدر أن أشير هنا إلى كتاب آآخر عن أبي نواس نشره عام ١457‏ العالم الشيعي اللبناني محسن 
الأمين الحسيني العاملي؛ كان أشبه يمدخل عن الشاعر في دائرة معارف. انظر كتابه أبي نواس» الحسن 


بن هانئ الحكمي الشاعر المشهور. 
(171) عبد الرحمن صدقيء ألحان الحانء أبو نواس في حياته اللاهية (14417؛ القاهرة: دار المعارف 
المصرية /ا861١),‏ 


.7 المصدر السابق»‎ )١1( 
(0المصدر السابق» ا‎  0( 
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يقدم الأشعار التي تغزل فيها أبو نواس في أجساد غلمان عشقهم كدليل على تلك 
الحالة. كما يوضح صدقي أن الميل للغلمان» من الناحية الاجتماعية» كان قد وفد إلى 
العرب من الفرس. ومن المحتمل أن مصدر تلك المعلومة هو المستشرق الألماني 
آدم ميتز الذي أرجع حب الغلمان بين العرب لأصول فارسية. وذلك في كتابه عن 
المجتمع العربي في العصور الوسطى «انظر الفصل الثاني).0'؟"2 وقد وردت 
الترجمة العربية لكتاب ميتز في قائمة المصادر الملحقة بكتاب صدقي.(171) 

ويشرح صدقي أنه بيئما كان أبو نواس هو من أدخل الغزل بالمذكر إلى الشعر 
العربي؛ إلا أن هذا النوع كان معروفا بالفعل في الأدب اليوناني والروماني القديم» 
وفى عصر النهضة الأوروبية. وقد أوردء كمثال» قصيدة مايكل أنجلو الغرامية التي 
كتبها في صديقه؛ وكذا سونيتات شكسبير. وكأمثلة أحدث ذكر صدقي أوسكار وايلد 
وبول فيرلين» ولم ينس «القارة الجديدة الأمريكية» التي «مع قصر تاريخها الأدبي. 
لم تخل من التغني بهذا العشق على لسان شاعرها والت هويتمان».(23"7 كذلك فقد 
أشار إلى آراء عالم الجنس البريطاني «هافلوك إليس» عن الميول الفنية لدى «ذوي 
الارتكاس المتعلمين؛ ضاربا مثلا بمشاهير الموسيقى والغناء عند العرب العباسيين. 
وكان صدقي حريصا على توضيح أن الميل إلى الغلمان لم يستتبع دائما فعلا جنسيا. 
وذكر كمثال على ذلك كتاب المأدبة (سيمبو زيوم) 5(177051101 لأفلاطون» والحب 
الأفلاطوني. أما استطراده في الحديث عن تاريخ التفسيرات الطبية ل«الشذوذ 
الجنسي» فنابع من رغبته في «تحديد موقع أبي نواس بين أولئك الذين يعانون من 
الشذوذ الجنسي» مصنفا إياهم في ثلاث «مجموعات:: المنجذبون إلى الجنس الآخر 
فقطء المنجذبون إلى نفس الجنس فقط. والمنجذبون إلى الجنسين معاء مؤكدًا دون 
تردد انتماء أبي نواس إلى فئة المنجذبين إلى نفس الجنس فقط. 

وبينما يقدم صدقي أدلة تدعم نظريته القائلة بأن أبا نواس رَقَضَ الزواج» نجده 


)لسكا أل لناظهلة5 نزطا اددع عطا جرهر؟ لعاذاوسه]. بسواول ره عع تبموونوجع 8 71:6 معلا لولم 
.(1937 ,عكناملط ومتطعتلطسط لمة عمتغدلمط عءاتطنال نفمان!) طاناه تامع يقا8 ,5 .2 لصن باكطعلوق 

.557 صدقيى. ألحان الحان.‎ )١( 

(17) المصدر السابق» .58٠‏ 
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يتجاهل أدلة أخرى على أنه قد تزوج وأنجب أطفالا. ويقدم ملخصا لطفولة الشاعر 
يتضح فيه تأثره بمنهج التحليل النفسي» مصرًا على أن والد أبي نواس كان عربيا توفي 
وطفله ما زال يحبو. وفسر نوازع الشاعر الجنسية بالحب المفرط الذي أغدقته عليه 
أمه صغيراء والذي فتر قليلا بعد زواجها ثانية» ما كان له وقع الصدمة على الطفل» إلى 
جانب طبيعة المجتمع في العصر الذي ترعرع فيه أبو نواس» والذي تفشى فيه عشق 
الغلمان بين النخبة.0؟١)‏ واستهان صدقى بغزليات أبى نواس المتعددة في الجواري 
واعتبرها منكرة أسسات يهن بان التفزير:مركدا علي أن آياسن نلف الغزايات له يضل 
لدرجة الممارسة الحقيقية.47 2١١‏ كان صدقي موضوعيا في أغلب دراسته؛ بالرغم من 
نبرة التعاطف التي ظهرت في دراسته السابقة» وإن كان يطرح بإشارات عابرة رأيه في 
الجنس مع الغلمان بوصفه «رذيلة» بل و«اشذوذا جنسيا» بصورة عامة» كما يستشهد 
بالطب الغربي واصفا تلك الحالة ب(الداءه (375) 

وقد بلغ الاهتمام بشهوات أبي نواس «الشاذة» ذروته في خمسينيات القرن 
العشرين مع نشر دراستين عن الشاعر قائمتين على منهج التحليل النفسي. ففي عام 
١1407‏ نشر أستاذ الأدب العربي» المصري محمّد النويهي )١1980-١911(‏ تحقيقا 
(تحليل - نفسي) في حياة أبي نواس لا يمكن مقارنته إلا بدراسة فرويد عن ليوناردو 
دافنشي من جهة سعة التحليل وعمقه وحساسية النويهي تجاه أبي نواس وشعره 
وما أبداه تجاههما من تعاطف. وبعد أن عرض النويهي الطبيعة الجنسية لعلاقة أبي 
نواس الفتشية ©1501طوناع1 بالخمر بالمعنى الفرويديء شَرّعَ أستاذ الأدب. الذي نال 
درجة الدكتوراه في الأدب العربي من كلية الدراسات الشرقية والأفريقية بجامعة 
لندن (وسوف يُدرّس فيما بعد في الجامعة الأمريكية بالقاهرة وكأستاذ زائر بجامعتي 
هارفرد وبرينستون)»ء في استعراض ااالشذوذ الجنسي» لأبي نواس. وبالاعتماد 
على التحليل النفسي وكذلك على دراسات أوروبية أخرى في علم الأحياء وعلم 
الاجتماع والثقافة» حدد النويهيء الناقد الأدبي الحداثي الذي دعا لتحرير المرأة» 
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ينا 


1770 ) المصدر السابق. .591١-588‏ 
١ 4(‏ ) المصدر السابق» ,19598-541١‏ 
)١176(‏ المصدر السابق» بالل الاباك ارا 


١15 


ثلاثة أسباب للشذوذ الجنسي- جسدية: ونفسية» واجتماعية- يمكن أن تظهر فرادى 
أو تتضافر معا في كل شخص يعاني من هذا «الالتواء الجسماني». وفي ذلك كان 
النويهي يردد صدى التحليل الذي قدمه صدقي. كان النويهي شأن الكثير من كتّابناء 
مشغولا بالصلة بين الشهوات الجنسية وبين الحضارات. وطرّح نظرية مفادها أن 
الشذوذ الجنسي هو خصيصة من الخصائص التي تتميز بها الحضارات «حين تصل 
حضارة ما إلى طور نضجها ثم تبدأ في الانحلال»؛: حيث تصاب ب«آفات تحلقية 
كثيرة» منها انتشار الانحراف الجنسي6. 7 2١"‏ وبهذا المعنى؛ لم يكن الانحراف هو 
سبب تدهور الحضارة العباسية وإنما كان هو نفسه أثرا من آثار ذلك التدهور. وقد 
بلغ اهتمام النويهي بمسألة الحضارة والجنسانيّة حدا بعيدا. فقدم دراسة مختصرة عن 
الشذوذ الجنسي في تاريخ مصر القديمة» واليونان» وأوروبا الحديثة. كما سار على 
خطى كتاب غربيين (مثل سومرست موم وألدوس هكسلي وغيرهما)؛ مفترضا أن 
الشذوذ الجنسي يظهر بصورة أكبر في الأوساط الفنية والأدبية.(" وذَّكّر سقراط 
وأندريه جيد كمثالين» لكننا «لا نتحدث عن الأحياء فالحديث عن الأحياء غير 
مقبول» (198) 

غاص النويهي في قضية أبي نواس. مشيرا إلى أدلة كثيرة حول ما كانت فيه من 
«طبيعة أنثوية) واضحة في رقته ونعومته الجسمانية التي يمكن أن تدل على أسباب 
مرضية لهذا الشذوذ. مع ذلك. لم يقتنع النويهي بهذا الدليل وشرع بإجراء تحقيق 
حول طفولة أبي نواس ونشأته (الأسباب النفسية) وكذا في الثقافة والظروف المحيطة 
في عصره (الأسباب الاجتماعية)» التى اعتبرها «تعليلا كافيا لشذوذه» (015) وقد 
حدد - في تحليله- طفولة أبي نواس كنقطة انطلاق. لقد مات والد الشاعر وبعدها 
تزوجت والدته من رجل آخر» واضطرت للعمل كي تنفق عليه. بالنسبة للنويهي 
كان فقدان «الأوّلية؛ في حياة والديه» وخاصة أمه. هو العامل الطفولي الرئيس الذي 


(177) محمد التويهي؛ نفسية أبى نواس (8617١؛‏ القاهرة: دار الفكر. ). وى 
(1700) المصدر السابق» 4. 

(172) المصدر السابق. 

( )المصدر السابق؛ 8لا 


فالا 


ساهم في شذوذ أبي نواس. وبالتزام واضح بمنهج التحليل النفسي الذي يصر على 
ضرورة تضافر الأسباب 03 لأية علة جنسية ورفض عزوها إلى 
سبب واحد فقطء انتقل النويهي بعدها لتحليل المجتمع الذي ولجه أبو نواس في 
سنى مراهقته. فوجده مجتمعا استشرى فيه الشذوذ الجنسى و«سقط في براثنه رجال 
0ن ولم يرجع النويهي الشذوذ الجنسي لأصول فارسية» مثل غيره من 
الكتّاب» بل أصرّ على خطأ هذا الربط» مفترضا أن ما أسهم بتفشي الشذوذ الجنسي 
على المستوى الاجتماعي هو انصهار الكثير من الحضارات والثقافات والأديان في 
البوتقة الإسلامية. وتأكّد ذلك على وجه الخصوص مع الصعود المتسارع لنجم 
الإمبراطورية الإسلامية» من ائتلاف بين مجموعة قبائل صحراوية إلى إمبراطورية 
عالمية» في زمن وجيز لم يتجاوز نصف قرن. وهو ما استطاعت تحقيقه بقدرتها على 
استيعاب كل تلك الحضارات والتعلم منها. 2١47‏ وبطرح هذا الوجه الثقافي/ البيئي» 
قام النويهي بتنويع أسباب الشذوذ مؤكدا: 
لا نستطيع أن ندعي أن كل هذا العدد من الناس قد أصيب بالالتواء الجسماني 
الذي ينتج الشذوذ. فهذا الاضطراب البائولوجي [المرضي] لا يحدث إلا لأفراد 
قليلين» ولا نستطيع أن نتلمس في نشأة كل منهم نظير ما استكشفناه في طفولة أبي 
نواس... ولكتنا نعثر على التعليل الصحيح إذا تذكرنا ما يقوله العلماء عن الانحلال 
الخلقي الذي يطرأ على كثير من الحضارات. وإذا تذكرنا ما يقولونه عن الارتباط بين 
الحاسة الفنية والحاسة الجنية (147) 
وبعد التحديد الدقيق لطبيعة ما يربط الحضارة بالحاسة الجنسية؛ انتقل النويهي 
إلى افتراض أن كثرة الجواري والقيان في العصر العباسي قد دفعت العديد من الرجال 
لاعتبار الجنس معهن «ارخيصا مبتذلا». والنتيجة أنهم «أخذوا يتلمسون طرقا أخرى 
للتنفيس عن عاطفتهم الغرامية... [بعدما] لم يجدوا هذا في الجواري المبتذلات... 
فالتمسوه فى تعشق الغلمان. وزاد من لذة هذا التعشق أنه شيء جديد غريب غير 
)١50(‏ المصدر السابق 85. 


(14)المصدر السابق. 
(17١)المصدر‏ السابق» /ا4. 


١18 


مألوف فيه مسحة من الابتكار التي يهواها الذهن الفني:.0؟ 2١‏ وإذا كان الكثير من 
الشعراء والمثقفين في ذلك القضى قد انتكرا هذه البدعة الجديدة» فإن شذوذ أبي 
نواس «فاقهم جميعا حدة وعنفاء وزاد شعره الغزلي في الغلمان على شعرهم تهالكا 
واضطراما. حتى صار العَلّم الأعظم في هذا الباب في الشعر العربي».447١2‏ كان 
شذوذه إذن نتيجة لتضافر الأسباب التي أثرت فيه ألا وهي: تجربته الشخصية في 
الطفولة» والبيئة الاجتماعية المحيطة به. 

افترض النويهي أن الرابطة الأوديبية بين أبي نواس وأمه. التي لم يستطع التغلب 
عليهاء «أوقفت نفسيته عن النمو» 47 كما ساهمت بعد ذلك قوى اجتماعية في 
إفساده أكثر فأكثر. لذاء ففي حين رأى النويهي في الشذوذ سمة مشتركة لدى جميع 
الحضارات في فترة معينة من نضجها أو تدهورهاء فإنه على مستوى الفرد افترض» 
تبعا لفرويد أن الشذوذ لا يدل على التدهور وإنما على توقف النمو. ويستمر تحليل 
النويهي لتلك القضية في التنقل ذهابا وإيابا بين الفردي والمجتمعي. فنجده على 
ال اام السو م 
الغلمان» وفي التشبيب بهمء أو بافتتانه بالخمر: «لم يُدخَل أبو نواس على عصره فسادا 
لم يكن فيه». 2١437‏ أما خطيئته المجتمعية فكانت إعلان ممارساته على الملا وكشف 
نفاق كثيرين ممن كانوا يتظاهرون بالتقوى. فيقومون خلسة بالأفعال نفسها التي 
ينكرونها عليه.7"؟ 2١‏ لقد أراد النويهي أن يلفت انتباه قرائه لعظمة أبي نواس المتمثلة 
في الصدق ورهافة الحس. . وعندما انتقد طه حسين فيما بعد استخدام النويهي لمنهج 
التحليل النفسي باعتبار أن في ذلك ظلما لأبي نواس 4" رد عليه النويهي مستبعدا 


.89 المصدر السابق»‎ )١157( 

,41-8٠9 المصدر السابق؛‎ )١155( 

,١6ال المصدر السابق,‎ )١146( 

(155١)المصدر‏ السابق. 155, 

.١5/8 المصدر السابق,‎ )١1400( 

)١114(‏ انظر مقالة طه حسين؛ «إسراف») في جريدة الأهرام؛ ١7‏ مايو/ أيار ١1461‏ وأعيد نشرها في «خصام 
ونقد». في المجموعة الكاملة لمؤلفات الدكتور طه حسين ( 9؛ بيروت: دار الكتاب اللبناني» 
4 ) الجزء الأول 2١١‏ القسم الثاني» 4- 1873. وفيها يعترض حسينء المعادي للتحليل 
النفسيء على استخدام ذلك المنهج في النقد الأدبي. 


اليل 


أن يخرج أي قارئ بهذه النتيجة من تحليله. والواقع» إذا كان مؤلفون سابقون قد 
اهتموا بمجون أبي نواسء فقد أنقذه النويهي وحَفْظه للتراث العربي حين وصفه بأنه 
مصاب باشذوذ؛ مرضي (إضافة إلى شذوذ أبي نواس الجنسي وعشقه الجنسي 
للخمر» رصد النويهي إصابته بالاكتئاب لفو فى أواخو أنافة). إذ أصرّ على أن: 
«دراستي فيما أعتقد تنبض بما أشعر به نحو أبي نواس من التعاطف والاسترحام 
ومحاولة إقناع القارئ باتخاذ موقف مشابه نحوه». 2١437‏ لم تكن قصة أبي نواس كما 
حكاها النويهي قصة شاعر يتمتع بكامل إرادته» ويختار طوعا نمط الحياة المتهتكة؛ 
وإنما قصة أفول حضاري أنتج ثقافة شاذة لم يكن الشاعر سوى أثر من آثارهاء وإن 
كان أثرا مأساويا. 


بعد أشهر قليلة من نشر كتاب النويهي» نشر عباس محمود العقاد. وهو مؤرخ 
آخر غير متخصصء وناقد أدبي» ومؤلف مصري غزير الإنتاج» كتابا آخر يتناول أبا 
نواس بالتحليل النفسي. وقد دشَّن كتاب العقاد أبو نواس» الحسن بن هانئ»!: )١*‏ 
تحريات حول أسباب إحاطة أبي نواس الدائمة بالأساطير؛ ومن بينها شهرته المتفردة 
عبر العصورء حتى بين «الأميين؛» والقصص والأشعار الكثيرة الزائفة التي نسبها إليه 
مؤلفو العصور الوسطىء والحكايات عن حياته» ليس فقط في العراق حيث كان 
يعيش»؛ ولكن وصولا إلى أصقاع بعيدة مثل شمال إفريقيا ومصر. وقارن العقاد بين 
شهرته وشهرة أوسكار وايلد «ومهما يكن من قيمة أوسكار وايلد الفنية فشهرته أكبر 
من قيمته بكثير؛ حيث اتُرجم إلى كل لغة أوروبية وكتب عنه النقاد في كل بلد».1917) 


)١569(‏ محمد النويهى. «الأدب بين الهم والتذوق». فى النويهى» نفسية أبى نواس. .١!89‏ وقد ضمّن 
النويهي عددا من الردود على متتقديه في الطبعة الثانية للكتاب المنشورة عام .191٠‏ 

)26 عياس محمود العقاد» أبو نواس» الحسن بن هانىئء دراسة فى التحليل النفسى والنقد التاريخى 
(467١؛‏ القاهرة: كتاب الهلال» .)١95٠‏ 

(161) المصدر السابق؛ 14. ولم يختلف الحكم الذي أصدره العقاد على شهرة أوسكار وايلد كثيرا عما 
أرجاء العالم الأنجلو- ساكسوني ما كان ليناله يما وضعه من أشعار وما ألفه من مسرحيات بأي حال من 
الأحوال»: وذلك في كتابه انحلال: 

.9 (1968 ,ونمعظ لحولا لمملا بحعلط) ادوع معوعءط1 ,نندلمهل8! ماح 
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بالتسبة للعقاد كانت الأسطورة والشهرة المحيطتان بشخصية أبي نواس غطاء يحجب 
«حقيقة أبي نوا س» التي سيحاول كتابه كشفها (؟١1)‏ 
كان العقاد )١955-148/6(‏ محافظا معاديا للشيوعية (والنازية)» أنهى تعليمه 
الابتدائي الرسميء ثم علّم نفسه ليصبح مثقفا ومبسّطا للتاريخ الإسلامي والعربي» 
وكانت سجالاته مع معاصريه من المثقفين المصريين أسطورية.21977 وفي دراسته 
عن أبي نواس» افترض العقاد أن الشاعر كان اشخصية نموذجية» تسعى لما كان في 
عصرها من افاكهة محرمة».47 2١9‏ ومن ثم فهو لم يكن يعاني من الفتشية أو الشذوذ 
الجنسيء فذلك الشذوذ. بالنسبة للعقاد» لا يقدم مبررا لمجمل سلوكياته؛ وإنما 
ما عانى منه أبو نواس هو انحراف أكثر عمومية:» ألا وهو #النرجسية؛» وهي حالة حاول 
ل مرو ب ا و اا لي 
نواس ١00.‏ لقند أصرٌ العقاد على أن أبا نواس لم يكن «شاذا» إذ كان يشتهى كلا من 
الغلمان والنساء )١55(‏ وبخلاف النويهي وآخرين ممن لم يثقوا في صدق غزليات 
أبي نواس في النساء (وكان أغلبهن من الجواري) واعتبروها مجرد تعلّى عابر مقارنة 
بعشقه «الأكثره صدقا للغلمان, لم يقتنع العقاد بأي من ذلك. كان ميل أبي نواس 
للجنسين واضحا لا لبس فيه» وأولئك النقاد الذين خلصوا إلى غير ذلك لووا ذراع 
الحقيقة بسوء فهمهم المبدئي لطبيعة انحرافه الجنسيء الذي تصوروه يعني الانجذاب 
الحصري لأفراد من نفس الجنس.9"7١)‏ وفي هذاء جزم العقاد أن أبا نواس لم يكن 
يختلف عن أوسكار وايلد؛ الذي تزوج وأنجب ولدين وكان يعد نموذجا حيا على 
«الزهو المتبرّج». وتوافقا مع فرضية أن أوروبا في عصرها الحديث تُذَكّر بالماضي 


(؟10١)‏ العقاد. أبو نواس. 79. 

)١6*(‏ للمزيد من المعلومات عن آراء العقاد ومعاركه الفكرية» انظر أنيس منصورء في صالون العقاد كانت 
لنا أيام (487١؟؛‏ القاهرة :دار الشروق»؛ ,)5١١6‏ 

.594-158 العقاد. أبو نواس:‎ )١95( 

(155) المصدر السابق. 78, 

(155١)المصدر‏ السابق. ؟47. 

(/161) المصدر السابق» 159-153/8. 


لضن 


العربي؛ كتب العقاد يقول إن وايلد كان «النسخة العصرية من أبي نواس»؛(198) 
لقد شخص العقاد حالة وايلد بالنرجسية» وبالميول الاستعراضية تحديداء وانتقل 
للاستشهاد بما كتبه جيد عن وايلد لإظهار حُب الأخير للفاكهة المحرمة: اوذهب 
إلى بلدة من بلاد إفريقيا الشمالية التي يغشاها طلاب الفراغ» وخرج منها وهو يقول 
لأندريه جيد: غاية مناي أن أكون قد نجحت في إفساد هذه القرية» (101) 
واستعرض العقاد الفرضية الحديثة للطب النفسي عن حالة المثليّة الجنسية 
/11ةناءاء702205 ذاكرا المصطلح بالإنجليزية» وشَرَع في استعراض أدبيات علم 
الغدد الصماء ليبحث في الأسباب الفيزيولوجية وراء الشذوذ الجنسيء ليس فقط 
لدى «المثليين جنسيا» من الجنسين وإنما لدى «النرجسيين» أيضا. ثم انتقل العقاد إلى 
مناقشة متبحرة لأدبيات التحليل النفسي وعلم النفس التي انتقدت. مثله» رأي فرويد 
في النرجسية (بدا وأنه يميل لرأي كارين هورناي لإعوره!ط! معدة 2١60.)‏ بالنسبة 
للعقاد. كانت النرجسية تشخيصا مفتاحيا لأنها تجمع تحت مظلتها كل الأعراض 
التي ظهرت على أبي نواسء وتحديدا الميل للاستعراض» والاستمتاع النرجسي 
بالذات ه15ا2 6221 20116ع0]ناى (قيل إنه كان ينتشي بالنظر إلى نفسه. ويتحدى 
أي شخص أن يكتب شعرا أفضل منه)» وكونه كان يشتهي النساء» ويشتهي الرجال 
«فاعلا» و«مُنفعلا». وكان العقاد لماحا فى تحديده كيف أن الأطباء النفسيين قد 
وصفوا علاجات مختلفة للمثليّ «الفاعل» والمتفلة: فلحل مهلها ملابياق:(191) 
وخلص العقاد. مثل النويهي من قبله» إلى أن أبا نواس كان يعاني من بعض 
الأعراض الجسدية التي جعلته عرضة لهذا «الداء: رقته المفترضة» ونعومته؛ غزارة 
شعر رأسه بعد سن الشباب في حين #يتعرض الرجل للصلع بعد سن الشباب على 
الأغلب؛؛ واللئغة وبحة الصوت اللتان تشيران إلى «تكوين وسط بين كيان الصبي 
)١168(‏ المصدر السابق. .”١‏ 
(168١)المصدر‏ السابق» 69. 


.849 المصدر السابق. كةق-‎ )١6( 
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وكيان الشباب الناضج».(155) ومن الجدير بالاهتمام عدم التفات النويهي والعقاد 
لأدلة أخرى على القدرات البدنية لأبي نواس وبنيته الجسمانية القوية» التي يُستدل 
عليها من لعبة الصوالجة (مفردها صولجان) التي كان يلعبهاء كما ذكر حمزة 
الأصبهاني» وهي لعبة تُلعب من على ظهور الخيل حيث يُمسك اللاعبون بصولجان 
يستخدمونه في ضرب كرة باتجاه أرض الخصم؛ وهي على الأرجح أصل ما أصبح 
فيما بعد لعبة البولو في أوروبا. ورُويّ أن أبا نواس كان ماهرا في تلك اللعبة وغالبا ما 
كان يفوز على خصومه. 170 

ومع ذلك بالنسبة للعقاد» فقد اجتمعت تلك الأعراض الجسدية المفترضة مع 
تربيته أثناء الطفولة؛ والبيئة الاجتماعية» والعصر الذي عاش فيه (قدّم العقاد تقريرا 
تاريخيا للحياة السياسية والثقافية التي عاشها أبو نواس). ورغم أن أيا من تلك 
الأسباب لم يكن كافيا وحده لإنتاج كافة أنو اع «الشذوذ» التي أصابت أبا نواس» 
إلا أن جميعها تضافرت لإنتاج حالته النرجسية. 2١١47‏ لقد أبدت دراسة العقاد. على 
غرار دراسة النويهي. تعاطفا كبيرا وتقديرا بالغا لأبي نواس الإنسان والشاعر. إذ أكّد 
في خاتمته على ما في طبيعة أبي نواس من خير» حيث كان يساعد المحتاجين ويمد 
لهم يد العون ولم يكن له نزوع نحو الشر: «الآفة عنده إنما هي آفة الضعف والشعور 
المغلوب وليست آفة الشر والأذى».(9١١2‏ وخلص العقاد فى دراسته إلى إعادة 
الناكيد على أهية الإسهامات الجمالية لآب تراس وضرورة وضبعها قن الاعباز 
عند تقييم الشاعر. واختتم كتابه بطرح سؤال: «فهل زادت عيوب أبي نواس مقدار 
الرذيلة في الدنيا؟ إن المقدار ليختلف هنا مع المُقدّرينَء ولكنهم لا يختلفون فيما 
زاده من ثروة النفس والبيان».657١2‏ في الجملة الأخيرة تبدو القيمة الجمالية وقد 


.47-864 المصدر السابق.‎ )١7( 

(17) عن القصيدة التي كتبها أبو نواس بمناسبة فوزه في لعبة الصولجان. انظر مبارك. الموازنة بين الشعراء» 
5617/8 وقد ذكر مبارك حمزة الأصبهانى كمصدر له. 

1 .11١5 المصدر السابق»‎ )١4( 

.5٠١ المصدر السابقء‎ )١116( 

.7١ ١ المصدر السابق.‎ )165( 


تذرن 


تفوقت على الأخلاق. ومن ثم وجب الحفاظ على أبي نواس باعتباره جزءا من 
الإرث الحضاري العربي. 

وكما في حالة دراسة النويهى» لم يرق كتاب العقاد لطه حسين» الذي اتهم 
العقاد بوضع الشاعر في «قوالب حديدية». لكن العقاد لم يتأثر بهذا النقدء بل قابله 
بالتهكم متسائلا حول ما إذا كان تحليله سيصبح أكثر دقة إذا هو استخدم «قوالب 


من حرير».1837) 


إذا كان بعض المفكرين الليبراليين يتناولون أبا نواس بمنهج التحليل النفسي» فإن 
الماركسيين العرب سيكون لهم رأي مختلف في كل من أبي نواس» وشأن الكثير من 
الماركسيين الغربيين» منهج التحليل النفسي ذاته. وقد رد المفكر الماركسي اللبناني 
حسين مرؤة على النويهي والعقاد ب يقة لا يمكن وصفها بالودودة فى كتاب مققاللات 
أدبية نشره عام ١476‏ وطرح فيه «المنهج الواقعي» باعتباره المنهج السليم الذي 
يجب اتباعه بدلا من التحليل النفسي.(4١١2‏ وفي حين نشّر النويهي والعقاد كتابيهما 
في غضون عام من الانقلاب المصري الذي أطاح بالملكية وأعلن عن الثورة» فسوف 
يُنشر ردٌ مروّة بعد يقد من سيطرة القومية اليسارية المناوئة للاستعمارء التي فتح لها 
انقلاب الضباط المصريين الأحرار الطريق, لكافة أرجاء العالم العربي. وفيما كان 
الخطاب الجديد يصف نفسه بالاشتراكية» فقد حافظ على عداء شديد للشيوعية» 
ما جعل نقادا أمثال مروة يلقون قدرا أقل من الترحيب. 

كان الاعتراض الأساسي الذي طرحه مروّة هو الطبيعة «البرجوازية» للتحليل 
النفسي كمنهج يتجاهل الظروف الاجتماعية ويركز على التجربة الفردية. وقد 
اتهّم النويهي بالسقوط في هذا الفخ. مع أن النويهي كان بالفعل قد أدرج الظروف 
الاجتماعية كأحد العوامل في تحليله» كما سيؤكد هو نفسه في رده اللاحق على 
(1719) ورد ذكر هذه المعركة الفكرية في منصور, في صالون العقاد. ؟١١.‏ 


)١4(‏ انظر حسين مروة» دراسات نقدية؛ فى ضوء المنهج الواقعى (بيروت: مكتبة المعارف» )ل 
لضف شا ؤرفة 


1 


مروّة.(1١١2‏ كذلك شكّك مروّة في الأساسات التي أقام عليها النويهي زعمه أن 
غزليات أبي نواس في الغلمان صادقة مخلصة بينما قصائده في النساء باردة وخالية 
من الصدقء. محاولا إثبات أنه كان لدى أبي نواس في الواقع شهوات قوية تجاه 
النساء» وأن انجذابه إلى الغلمان» بالمقارنة» كان مجرد بديل.2'"'0 مع ذلك كانت 
النقطة الرئيسة لدى مروّة هي أن «ظاهرة» أبي نواس لم :: تنتج عن عمليات كامنة ١في‏ 
ل سو ين ل د أفضل باعتبارها منبثقة عن 
«العلاقات الاجتماعية القائمة فى بيئة الشاعر وعصره. أي من ظاهرات الاتحلال 
الخلقي الشائعة يومئذ في تلك البيئة؛ إلى جانب ظاهرات الرياء والنفاق عند الفئات 
الحاكمة والأغنياء الذين كانوا يقترفون أبشع الموبقات» ويتظاهرون أنهم من حماة 
الأخلاق والشرائع» فيسخر بهم أبو نواس ويتحدى رياءهم ونفاقهم». (107) والواقع 
أن ذلك كان جزءا من التفسير الذي قدمه النويهي. بيد أن مروّة» الأكثر انسجاما من 
النويهي والعقاد مع الأحكام المعيارية» أصرّ على كون أبي نواس ليس أكثر #شذوذا» 
من المجتمع الذي كان يعيش فيه؛ إذ «حين نصف سلوك أبي نواس بأنه شاف إنما 
نقصد الشذوذ بالنسبة للقيم الخلقية المطلقة- إن صح التعبير- ولكن إذا نسبئا 
سلوك الرجل إلى سلوك الفئة الاجتماعية التي اتصل بها وربط حياته بحياتهاء سواء 
في البصرة ة أم الكوفة أم بغداد. لم نجد في سلوكه شذوذا عن سلوك تلك الفئة التي 
كانت كثيرة الانحرافات وقتئذ».1"7) وعلى ذلك. وبخلاف سرديات القومية العربية 

التي تحتفي بالحقبة العباسية المجيدة مستشهدة بالترف الذي كانت ترفل فيه الطبقات 
الحاكمة» كان مروة؛ الملتزم بالتحليل الطبقيء أكثر انشغالا بفضح زيف الالتزامات 
الحضارية لمصلحة التحليل الطبقي الذي كشف الستار عمّا كانت تعانيه غالبية 
الشعب من فقر وقمع أثناء تلك العصور المجيدة. وهكذاء لم تكن مشكلة أبي نواس» 


)١19(‏ ورد رد النويهي ذ في الطبعة الثانية المزيدة من كتابه عن أبي نواس تحت عنوان «الماركسية وعلم 
النفس الحديث». والصادرة عام ا 

(١07١)مروةء‏ دراسات نقدية. ,.1١180-11٠‏ 

.769 المصدر السابق.‎ )١1( 

(176) المصدر السابق» 1/8؟7. 

(17) المصدر السابق. /7861. 


1 


وفقا لمروة» هى «الشذوذ» وإنما كونه «انهزامي؛» وهو ما اتضح «في انصرافه غالبا 
إلى الملذات الحسية بإفراط» دون الاهتمام بأمر آخر من شئون مجتمعه المضطرب 
القلق المتعدد المآسي والهموم والمظالم والمفاسد» )١74(‏ 


أما ما اتفق عليه مروّة والنويهي فكان درء الاتهامات التي وجهها كثير من مؤرخي 
الأدب القوميين» ومنهم أحمد أمين؛ لأبي نواس بأنه كان اشعوبيا؛» وهو ما يسَّر على 
القوميين الإطاحة به خارج محيط الإنتاج الثقافي العربي. وفي مع رض رده على ذلك» 
استشهد مروّة» كما هو حال النويهي, بالكثير من قصائد أبي نواس التي يمتدح فيها 
العرب ويهجو بعض الفرسء ليواجه بها أشعارا حط فيها من سمعة العرب ومدح 
الفرسء وهى أشعار يستشهد بها غالبا من يصمونه بالشعوبية. كذلك قال مروّة إن 
المؤرخين القروسطيين والحداثيين ن الذين دأبوا على وصف كل من لا يروق لهم 
من الشخصيات الإبداعية فى العصر الكلاسيكى بأنه #شعوبي»» إنما يلحقون الأذى 
بتاريخ العرب. وفي هذا الصدد. ذكر علامات الاستفهام التي وضعوها على أصول 
أبي نواس من ناحية أبيه» والتي تتراوح بين كونه عربيا أصيلا أو مولى؛ نافيا الجدوى 

من تلك الأسئلة.(37) على ذلك» وبرغم ما بينهما من اختلافات؛ كان كل من مروة 
والنويهي ملتزمان بالحفاظ على أبي نواس للتراث. 

إذا كان أبو نواس قد تسبب بالقلق للمثقفين العرب الحداثيين» فقد أثار فضولهم 
كذلك. إذ كانت حياته غامضة مثيرة بالنسبة لعرب العصر الحديث لدرجة أن الشاعر 
والصحفى المصري كامل الشناوي ألف كتابا في عام ١474‏ بعنوان «اعترافات 
أبي نواس1» سافر فيه عائدا عبر الزمن ليجري مقابلة مع أبي نواس حول الشائعات 
والأساطير التى أحاطت به. 2١7‏ وفي محاولة لإقناع أبي نواس بالاعتراف بالحقيقة» 
أخبره الشناوي أن جمعا غفيرا من رجال الأدب «الأوروبيين» قد #اعترفواةء ومن 
بينهم «القديس أغسطينوس [من الواضح أن الشناوي لم يعرف أن أغسطينوس 


(174) المصدر السابق. 

4 4 حسين مروةء «أبو نواس والشعوبية». في ترائناء كيف نعرفه (بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية. 
ل فق 

(177) كامل الشناوي. اعترافات أبي نواس (القاهرة: دار المعارف بمصر 19714). 


الرن 


وَلِد في الجزائر]ء وجان جاك روسوء وأوسكار وايلدء وأندريه جيد... اعترفوا بما 
حدث في صباهم... تكلموا عمًا وقع عليهم من اعتداءات... تحدثوا عن شذوذهم 
يبن وقد افترض الشناوي أن أبا نواس فهم مصطلح «الشذوذ' وأدرك 
معناه رغم ما في ذلك من مفارقة تاريخية» لا سيما وأن الشناوي سأله فيما بعد عمًا إذا 
كانت غرامياته في البصرة من النوع ال«طبيعي» أم الاشاذ».(1"8) مع ذلك» فالمهم في 
تلك المقارنة هو عزل ممارسات أبي نواس الجنسية عن محيطها العباسيء ومقارنتها 
بالممارسات الأوروبية. وبهذه الطريقة كان الشناوي يحفظ التراث من التورط فيها. 
كان الشناوي مفتونا بأبي نواس» وواجه الصعاب ليخفف من القلق المفترض 
لدى قرائه بشأن تخلي الشاعر عن رجولته. وعندما استجوب أبا نواس (وما من 
كلمة أخرى تصف ما قام به) بشأن علاقته بأستاذه الشاعر والبة بن الحُبابء تلا عليه 
أبو نواس الخيالي قصة اغتصاب خيّر فيها والبة أبا نواس بين اللواط معه وبين طعنه 
بخنجر (احتوى الكتاب على رسومات توضيحية لإضفاء أثر درامي). بالطبع اختار 
أبو نواس الخيالي الموت. لكنه بعد ذلك افتّين بشِعر والبة ومن ثم سلَّم له نفسه. (175) 
وبفحص المصادر العباسية» التي أظهر الشناوي معرفة بهاء يتبين أن تلك القصة لا 
أساس لها من الصحة. بل إننا نفهم من كتاب ابن منظور (1701-117737م) عن أبي 
نواس» كما نفهم من مصادر أخرىء أن أبا نواس هو مّن سعى للتعرف على والبة إلى 
أن قابله. حيث أصبح والبة مشغوفا بأبي نواس الشاب. 
فمضى [أبو نواس] معه. فلما صار إلى منزله وأكلا وشربا أراده والبة» فلما كشيف 
عنه ورأى حسن بدنه. لم يتهالك أن قبَّل إسته. فحبق أبو نواسء فقال له: ما هذا 
يا خبيث؟ قال: كرهت يا سيدي أن يضيع المثل ولا أحققه. في قوهم: «اجزاء من 
قبل الإست ضرطة». فازداد به حبا وعجبا... ولما اشتد أبو نواس وكبر وعرف قدره 
وفضله قال: «واعجبا من شاعر مفلق [مبدع] ينيكه والبة بن الحباب» (18) 


(1097) المصدر السابق» 19-18. 

(178) المصدر السابق؛ 59. 

(19) المصدر السابق» 71. 

)18١(‏ ابن منظورء أخبار أبي نواسء تاريخه. نوادره» شعره. مجونه» تحقيق محمد عبد الرسول إبراهيم 
وعباس الشربيني (القاهرة: مطبعة الاعتماد» 1954): الجزء الأول. ١‏ 4. ويجد تعليق أبي تواس ما 


خرن 


كان الشناوي مشغولا جدا باستعادة ذكورة أبي نواس حتى أنه صور هذا الشاعر 
الذي لا يعرف الحياءء والذي وصف في شعره بأدق التفاصيل الملذات التي كان 
يبحث عنها ويتمتع بهاء بأنه غشيه الخجل وهو يعترف بخطيئته كامنفعل» في الوصال 
المثليّ مع والبة» لدرجة أنه طأطأ رأسه كي يتحاشى النظر لوجه ون 

وبخلاف العقاد ومروة» وعلى غرار النويهي» كان الشناوي مقتنعا بزيف شهوات 
أبي نواس تجاه النساء. وجعل أبا نواس يعترف أنه لم يمارس الجنس مع أي امرأة 
أبدا وأن كل إشاراته إلى أطفاله في القصائد التي قرضها كانت زائفة» إذ لم ينجب 
أي أطفال.(41١2‏ مع ذلك فإن أيا من تلك التصريحات التي كشفها أبو نواس خلال 
المقابلة الخيالية لم تُفزْع الشناوي» إذ كان مهتما بتفاصيل حياته فحسب وليس 
بالحكم عليه. ولعل المرة الوحيدة التي برزت فيها آراء الشناويء البعيدة عن التحرّر» 
عن الجنسء كانت عندما أجبر أبا نواس المتخيّل هذا على الاعتراف بالعودة صفر 
اليدين من رحلته إلى مصرء بعد أن فشل في تلطيخ شرف غلمان مصر. بل لقد اعترف 
أبو نواس وروى كيف انهال عليه الصبية المصريون الوسيمون. الذين كان يسعى 
للاستمتاع بهم على ضفاف نهر النيل» ضربا مدافعين عن شرفهم بكل بسالة. 149 
تلك القصة الخيالية تناقض التقارير القروسطية لسيرة حياة أبي نواس التي تحدثت 
عن رفضه الاقتراب من النيل عندما كان في مصر خوفا من تماسيحه الرهيبة 1840 
مع ذلك» فثمة مصادر عباسية يمكن أن تدعم تقارير الشناوي الخيالية ولو جزئيا. 


يوازيه في اعتراف جو أورتون, الكاتب المسرحي البريطاني الشهيره في يومياته بلقاء جنسي بينه وبين 
غلام مغربي: «وهكذا مارسنا الجنس. أو على الأقل اضطجعت أنا وسمحت له بأن ينيكني وفكرت 
فيما كان يولج آلته داخلي ويقبل عنقي وظهري وكتفيّ؛ أن ذلك كان أكثر وضع مخز يمكن أن يوجد فيه 
فنان ذاع صيته في أرجاء العالم»؛ في يوميات أورتون: 
4 ,(1986] بمعجيوطط اعتصمععط يعلعملا بجعل!) عطها صطمل .لء ,كع امملط دره01 7116 ,008 عول 
)١18١(‏ المصدر السابق. 8؟. 
(187) المصدر السابق» 67. 
(187) المصدر السابق» .6١‏ 
(184) عن هذا الموضوع.؛ انظر صدقيء أبو نواس؛ 179. 
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وسيمين» قابل ثلاثة منهم في السوق.21*0 وقد ادعى أبو نواس» وفقا لرواية ابن 
منظورء أنه حمّال كي يحمل حقائبهم. وبمجرد وصولهم للمنزل. دعاه الصبية كي 
يبيت ليلته في دارهم. وفي الليل» وهو ما كان سيرعب الشناوي بكل تأكيد. أولج أبو 
نواس في ثلاثتهم من دبر بينما كانوا نياما. والواضح أن الشناوي أقام تقريره الخيالي 
على كم جيدٍ من القراءات في المصادر القروسطية. ولما كان قد ألف كتابه في ذروة 
عصر القومية العربية» فإن روايته لقصة الغلمان المصريين تبيِّن لنا محدودية منهجه 
الليبرالي الذي لم يتخط الحدود القومية مطلقا. 


نحاكي أو لا نحاكي: تلك هي المسألة 


بينما قارن العقاد والكثيرون غيره. كما رأيناء بين أبي نواس وجيدء وقدموا وايلد 
باعتباره «أبو نواس الحداثي»؛ سوف يرى الشاعر والناقد الأدبي السوري أدونيس» 
بخلاف أولئك الكتاب» في أبي نواس "بودلير العرب»» وهي مفارقة تظهر فيها 
أوروباء لا الحضارة العربية الإسلامية» مرجعا. والمقارنة ببودلير لها دلالاتها في عدد 
من الأوجه الأخرى. فبالنسبة لأدونيسء لم يكن «شذوذ' أبي نواس هو محل المقارنة 
بشعراء وكتاب أوروبيين حداثيين مثل وايلد وجيده وإنما إعلان أبي نواس: «ديني 
لنفسي»» الذي رأى فيه أدونيس دُعاءًٌ علمانيًا رائدا يمثل «صرخة العالم الحديث منذ 
ووو 0 وبالمنطق نفسه؛ قدم أدونيس أبا نواس باعتباره شاعر «حاضر؛ يفهم 
الزمن دائما على أنه حاضر: «لذلك لا يخاف العقاب. بل يفعل ما يؤدي فعله إلى 
العقات؛» (1817) 


والواقع أن تحليل أدونيس للشعر العربي له طبيعة مختلفة عمًا طالعناه حتى 


(180) انظر ابن منظوره أخبار أبي نواس؛ 151414- 518 

(187) أدونيس» مقدمة للشعر العربي (بيروت: دار العودة؛ 1987): 40. وصدر الكتاب لأول مرة عام 
١‏ . ويجدر بنا الإشارة هنا إلى أن مقارناته بالشعراء الفرنسبين الحدائيين لم تقتصر على أبي نواس» 
وإنما امتدت أيضاء على سبيل المثال؛ إلى الشاعر أبي تمام الذي وصفه أدونيس ب«مالارميه العرب»:/27. 

(/181) المصدر السايق. 44. 


خرن 


الآنء إذ يركز على المنظور الفلسفي والفني» بدلا من الاجتماعي والسوي.(114) 
بالنسبة لأدونيس؛ يختلف شعر أبي نواس ومعاصريه عن شعر الجاهلية بعدة نقاط 
هامة؛ فالشعر الأقدم كان يتسم بقبوله لثقافته واحتفائه بهاء بينما الأحدث كان يضعها 
موضع تساؤل وشك.(143) لقد ثار الشعر الجديد على الأسلوب الشعري لأسلافه 
وكذلك على القيم الاجتماعية المهيمنة في عصره. وبينما شرح أدونيس ما طرأ من 
تغير من الناحية الاجتماعية» بزيادة عدد السكان وتركزهم في المدينة» أدى إلى 
«التصدع والضياع» الأخلاقي» فقد ظلت اهتماماته فلسفية. فأوضح أنه نتيجة لتلك 
التغيرات الاجتماعية الم تعد حركة الشعر الحقيقية» وسط الركام الكبير الموروث» 
مرتبطة بالسياسة أو الأخلاق والعادات العامة الشائعة» بقدر ارتباطها بحركة التطور 
الحضاري:».('؟١)‏ هناء لا يتم الربط بين الحضارة والجنسانيّة على طريقة النويهي؛ 
وإنما بين الشعر والحضارة. وعليه؛ فإن البنية الشعرية القديمة التي يحضر فيها الآخر 
وتغيب فيها الأنا في القصيدة قد انعكست خلال حقبة المساءلة والشك تلك: اصار 
الشعر يقوم على حضور الأنا وغياب الآخرء أي على الطرافة والجدة والغرابة. 
أصبح الشاعر على حدة: بينه وبين غيره الهاوية».(41١2‏ بالفعل» بالنسبة لكثير من 
الشعراء» وأبي نواس على وجه الخصوصء جاءت السخرية لتحل محل التراجيديا 
بدرجة كبيرة حتى أنها أصبحت في شعره «مفهوما للعالم ونظرة» كأنما أراد لها أن 
تحل محل الفلسفة والأخلاق:.(5١2‏ وعليه فإن إحساس أبي نواس بالزمن» وكذا 


(184) يّدين تحليل أدونيس لشعر أبي نواس وأهميته في كثير من جوانبه لتحليل العالم الجزائري والأستاذ 
الجامعي جمال الدين بن شيخ -191١(‏ 6 الذي كتب عن أبي نواس وخحمرياته بالفرنسية. انظر 
مقالته "خمريات أبى نواس. الثيمات والشخصيات»: 
ذا موه وتمهمكعيهم أ 1162365 ,كواحتال! لاطت "ل كعنوتطاعدظ8ظ عتوعوط» ,ءازع طعوع8 اعصول 

4 -1 :(1964 -1963) 18 (كناءكه مره 2آ) وءامنء 07 دملنلاعا "12 
وكذا ما أورده تحت مدخلي «أبو نواس 5«انالا! لانالث» و#خحمريات الالإذ14!13181» في موسوعة الإسلام 
الصادرة باللغة الإنجليزية: 

.(2001,سمعطوتلطيط عتمعلهعه لاأمظ توعلأعا) بممأكا ره مالعمماء 0 تط 

(184) أدونيس. مقدمة للشعر العربي» /ا7. 

(160)المصدر الابق 2*8 00 

(191) المصدر السابق» 59. 

(187)المصدر السابق» 4. 
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إحساسه بديمومة الحاضر الذي يتم فيه «خلاص الإنسان», يدل على «انفتاح أبي 
نواس... على الفرح والسعادة واللذة» 1979) 


ما يشغل أدونيس» إذن» ليس هو بعض «الشذوذ» الجنسي أو الشهوات 
والممارسات الجنسية غير السويّة» وإنما مركزية الخمر في مجتمع يُحَرّم الشراب 
وأهميته الرمزية لأبي نواسء شاعر الخمريات بامتياز.(4؟١2‏ وفي بيان احتفائي لما 
أحدثه شعر أبي نواس من أثر ثوريء أكد أدونيس على أن: 
[أبا] نواس شاعر المخطيئة لأنه شاعر الحرية» فحيث تنغلق أبواب الحرية تصبح 
الحنطيئة مقدسة. بل إن النواسي يأنف أن يقنع إلا بالحرام ولذيذه. وإذ تمنحه المخنطيئة 
الراحة يغالي في تمجيدهاء فلا يعود يرضى بالخطيئات العادية؛ وإنما يطلب المخنطيئات 
الرائعة التي يستطيع أن يتباهى بها ويتيه على الخطيئات الأخرى. فالخطيئة بالنسبة 
إليه في إطار الحياة التي كان يحياهاء ضرورة كيانية» لأمها رمز الحرية» رمز التمرد 
والخلدس. (199) 
لذلك؛ وعلى النقيض من طه حسين. لم يخش أدونيس من محاكاة الحداثيين لأبي 
نواس واتخاذه نموذجا؛ بل أكد على ضرورة محاكاة روحه الثورية» وهي ما يسميها 
أدوتيس «القوة الحية التي تحرك العالم577.2 ١‏ وإذا كان طه حسين» في مسعاه لإنقاذ 
أبي نواسء يتناول المفهوم الحديث عن فصل «الأدب» عن «الأخلاق». فإن أبا 
نواسء بالنسبة لأدونيس» قد ضرب بنفسه المثل على هذا الفصل قبل زمن طويل 
من ظهور الحداثة. إذ يشدد أدونيس قائلا: «هكذا يؤكد أبو نواس فصل الشعر عن 
الأخلاق والدين» رافضا حلول عصره. معلنا أخلاقا جديدة هي أخلاق الفعل الحر 
والنظر الحر: أخلاق الخطيئة». وبهذا المعنى فإن «الإنسان النواسي هو الإنسان... 
الذي لا يواجه الله بدين الجماعة» وإنما يواجهه بدينه هوء ببراءته هو. وخطيئته هو. 


(1847) المصدر السابق» 58. 
(184) المصدر السابق» .65-65١‏ 
(196) المصدر السابق. ؟07. 
(195) المصدر السابق» .١١١‏ 


ولعله من هذه الناحية» أكمل أنموذج للحداثة» في موروثنا الشعري».2'97 بهذا 
الإعلان» قَلَبِ أدونيس رأسا على عقب التأكيدات الحذرة لطه حسينء التي نطق بها 
في زمن أقل اضطرابا قبل نصف قرن. لقد سعى أدونيسء الذي كتب بعد الحرب 
العربية الإسرائيلية عام ١47177‏ وما تبعها من فتور للهمم أصاب كافة أرجاء المجتمع 
العربي» للبحث عن نموذج صالح لمساءلة القيم الاجتماعية السائدة في عصره. 
بالنسبة لناقد لاذع للحاضر العربي مثل أدونيس (الذي يعتمد غالبا على المسلمات 
الاستشراقية)» يمكن لهذا النموذج أن يدشن «تطور الحضارة؛ في العصر الحاضر 
الذي رأى أدونيس أن الشعر العباسي قد عبّر عنه وجاء به في تلك الحقبة الماضية. 
كان اهتمام أدونيس بالتطور الحضاري في الحاضرء الذي سوف يتغلب على ما لاحظه 
من فتور الهمم؛ أمرا شديد الوضوح. ولكي يحدث هذاء فالتشبث لا يجب أن يكون 
بالأسلوب الشعريء وإنما بالهمّة الشعرية التي تميز التغير الثوري. إذ إن الاحتياجات 
الشعرية للزمن المعاصر هي احتياجات خاصة بنا انحن»: «من الطبيعي ونحن في 
مرحلة حضارية تغاير مرحلة أسلافناء أن تكون لناء إن كنا أحياء بالفعل» طريقة تعبير 
خاضة ز أت كال شطرية خامة 9540 

وإذا كان أدونيس قد بدا غير منشغل بالحياة الجنسية للعصر العباسي الأول» فيبدو 
أنه أقر بهكذا شهوانية» جزئيا على الأقل» في حكمه على الشعر العربي اللاحق, ما بين 
عامي ٠٠٠١‏ و١190‏ ميلادية: «لقد تقلصت الحياة العربية في هذه القرون التسعة 
وأصبحت أسيرة القصور والحدائق والتجواري وما إليهن... الآرث الشعري نفسه فت 
وصيغ من جديد في زُّخرفيات ونتف صنعية. لم يضف إليه شيئًا. لكنه امتد شكليا بقوة 
اللعب الصنعي وقوة الحاجة التي أخذت تفرضها الحياة في المدينة وحول القصور 
وأضحانها119 قد أوفف تحدل الشعرمى قو إلى :مدعة تطور الشعرالدوجة أنه 
«لم يفد ما سمي (عصر النهضة) في الخروج إلى فضاء الشعر الحقيقي. كان على 
العكس. من الناحية الشعرية» استمرارا للانحطاط. كان عصر احتذاء وتقليد واصطناع 
(141) المصدر السابق» 61. 
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بحيث يبدو عصر الانحطاط [والإشارة هنا إلى قرون الحكم العثماني] بالنسبة إليه 
عصرا ذهبيا».9' ' "2 ومن ثمء لم يكن أدونيس يعارض مثل تلك المحاكاة الإبداعية» 
إذ رأى في أبي نواس «نموذجا؛ يمكن أن يُحاكى في العصر الحديث. كانت محاكاة 
الشعر بعد تقريغه من المضمون والاحتفاظ بالشكل هي السبب في تدمير الطاقة 
الكامنة للتجديد الثوري حتى القرن العشرين. ما كان يسعى إليه أدونيس هو محاكاة 
ما هو ثوري في الشعرء وبالتحديد تحقيق قفزة حضارية إلى الأمام في الحاضر كما 
فعل أبو نواس في الحضارة العباسية من قبل. في هذا الصدد يقف أدونيس وحيدا بين 
أولئك الذين تطرقوا لأهمية أبي نواس؛ إذ وضعه منفردا داخل تاريخ الشعر العربي 
باعتباره قوة «تطور» حضارية وليس «ركودا» أو «انحطاطا». إن قراءته لأبي نواس 
باعتباره الشاعر الذي يقف وحده ضد القبيلة نابعة عن تماهي أدونيس نفسه مع فردانية 
شعراء الرومانتيكية الغربيين. وبغض النظر عن هذاء ظل أدوئيس فيما يبدو غير منشغل 
بموقع أبي نواس على خارطة تاريخ الشهوات والممارسات الجنسية العربية. 

لن تخف حدة القلق» الذي سببه أبو نواس للباحثين العرب الحداثيين» بعد انتهاء 
عصر الاستعمار الرسمي وبدء عصر الاستقلال؛ كما بيّنت مناقشتنا لأعمال الشناوي 
وأدونيس. مع ذلك كما سنرى في الفصل التالي» سوف يأخذ القوميون على عاتقهم 
مهمة إنجاز مراجعات هامة فيما يخص مكانة أبي نواس في الحضارة العربية. بيد أن 
التحوّل المهم الذي شهده أبو نواس في نصف قرن من شخص تُمدّل محاكاته ضربا من 
المخاطرة إلى نموذج تجدر محاكاته. يشهد على ما تتسم به الآراء الخاصة بمستقبل 
العالم العربي من تنوع واختلاف. وكون تلك الآراء تتأثر غالبا بالظروف السياسية 
المختلفة التي تنشأ فيهاء إنما يمثل مؤشرا واضحا على ديناميكية التفاعل المستمر 
بين المفكرين والباحثين العرب وبين مجتمعهم الذي كانوا يعيشون ويعملون فيه. 
وكذلك بينهم وبين ما ظهر في الغرب من مناهج نظرية ومصادر جديدة للمعرفة. 
والسجال الذي تلا مأسسة ما سمي ب«الثورة» المصرية عام 1407. التي شقت 
لنفسها اتجاها واضحا في أواخر الخمسينيات من القرن نفسه. أمدَّ ذلك الحراك 
بالمزيد من الزخم. 


)5٠١(‏ المصدر السابق» 5ل. 
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الفصل الثاني 
في البحث عن الشهوات المفقودة 


انكبٌ الباحثون العرب, منذ مطلع القرن العشرين وحتى الخمسينيات؛ بنشاط 
محموم على التنقيب والتحقيق فيما اعتبروه الوثائق الحضارية للماضي التي شكَلّت 
تراث الحاضر والمستقبل. وكما رأينا في الفصل السابق» فقد استعان هؤلاء الباحثون 
لتحقيق مساعيهم تلك بمفاهيم الحضارة» والثقافة» والانحلال» والانحطاطء 
والتحلل؛ والتراث» والجنسء والشذوذ. وغيرها من المفاهيم الأوروبية. وكما كان 
الحال مع الباحثين الأوروبيين» سوف تُستلهم تلك المفاهيم وتُّمأسس كمفاهيم بحثية 
راسخة لا تجوز مساءلتها أو التشكيك في صحتها. حتى أن الرسامين العربء الذين 
أرادواء في مناسبات عديدة» تصوير أوجه حياة العرب خلال العصور الوسطى؛ سوف 
يقومون بذلك على هدي النموذج الاستشراقي (انظر مثلا بعض رسومات السوري 
توفيق طارق» .195٠-1/1/06‏ واللبنانييّن حبيب سرور. 19738-6.» ومصطفى 
فروخ. ١1١1١‏ -/1161.» وغيرهم) . وكماسنرى في هذا الفصل» سوف تستخدم الكثير 
من الأفكار والمقاربات الجديدة والمبتكرة 5 لإلقاء الضوء على الماضي. وستواصل 
جميعهاء دون استثناء. تقديم الحضارة الكلاسيكية للعرب و السام باعتبارها أساسا 

للحاضر. . وأثناء ذلك» سوف تُستخدم ذات المفاهيم التي شقّت شقت طريقها نحو قاموس 
البحث العربي الحديث منذ عصر النهضة وحتى نهاية حقبة الاستعمار الأوروبي 
الرشمي. وسوف تساهم مركزية مفهومي الحضارة والثقافة» والتغير المستمر الذي 
سيطالهما وفقا لتغير الاستخدامات الأوروبية لهماء وبروزهما كمسألتين يجب 
1.6 


التصدي لهما بأي ثمنء بتشكيل تلك المساعي في زمن ما بعد الاستعمار. وبينما 
كان المشروع القومي لصياغة واقع حضاري مستدام لعرب العصر الحديث في 
مواجهة الاستعمار (وبعد انتهائه) يكتسب المزيد من القوة والتركيز مع نهاية الحكم 
الاستعماري وظهور بشائر النظام مابعد الاستعماري الجديد. فإن الدعامات المعرفية 
(الإبستمولوجية) للمعرفة الأوروبية» التي تطورت في أوروبا نفسها إبان عصر 
الإمبراطورية وكانت (وما تزال) تُستخدم في مواجهة الشعوب الخاضعة للاستعمار» 
ستبقى على حالها.بل إن تلك المفاهيم سوف تُشكّل حجر الزاوية لكل السجالات 
المستقبلية. ولم تكن الأساليب الدفاعية التي لجأ إليها العديد من المفكرين العرب 
في مواجهة الاستشراق والأفكار العنصرية الاستعمارية عن العرب مجرد ردة فعل 
للندوب التي خلّفها الاستعمار الأوروبي» وإنما نتيجة لجهوده المستمرة للسيطرة 
على العالم العربي أيضاء سواء عن طريق ذات القوى الاستعمارية التي انتهى حكمها 
رسميا ولكنها لم تكف عن المحاولة على إحيائه من جديد.وتحديدا بريطانيا وفرنساء 
أو عن طريق الولايات المتحدة لاحقاء والتي سوف تنطلق سياساتها في العالم العربي 
من حيث انتهى الاستعمار الأوروبي. 

في هذا الصدد؛ أصبح التاريخ وكتابة التاريخ هما الأداتين المركزيتين لإنعاش الذاكرة 
الحضارية بُغية استخدامها في الحاضر. ولم يكن ذلك مقتصرا على العرب فحسب. إذ 
كانت تعاليم التاريخ التي ورثوها عن أوروبا القرن التاسع عشر قد استّخدمت لذات 
الغرض» وبصورة أكثر تكثيفاء من قبل القوميات الأوروبية والأمريكية. والواقع أن 
المؤرخين العرب. شأنهم شأن المؤرخين المناوئين للاستعمار في شتى أرجاء العالم 
الذي كان خاضعا للاستعمار قد نظروا إلى التاريخ نظرة تقدير باعتباره منظومة من 
التعاليم لها أكبر الأثر في البقاء الثقافي في مواجهة الهجمة الشرسة للثقافة الأوروبية 
الاستعمارية. سأسعى فى هذا الفصل لاستكشاف الطريقة التى جرت من خلالها 
كتابة تاريخ «حضارة العرب والشهوات الجنسية «العربية؛» وأي دروس ضمنية تم 
استخلاصها منه لأجل الحاضر. وفي سبيل ذلك» سوف أبدأ بتحليل أعمال صلاح 
الدين المنجّدء الممثل للتيار القومي الليبرالي؛ والمولع بالمقارنات» وأفكار عبد اللطيف 
شرارة» القومي الأصولي 02111156 المهتم بالعلاقة التاريخية بين الحب والجنس» وأوجه 
ل 


اختلاف منهج الأخير مع المنهج الليبرالي الفلسفي الذي ينتهجه صادق جلال العَظم 
عند تصديه للموضوع ذاته. بعد ذلك سوف أعرّجٍ على أعمال الكاتب الإسلامي الرائد 
سيد قطب. والمفكر الاشتراكي المستقل سلامة موسىء المتأثر بالدارويئية الاجتماعية 
والنسويّة والاشتراكية» ثم سأنتقل إلى مؤرخ الجنسانيّة عبد الوهاب بوحديبة» وصولًا 
إلى المقاربات النسويّة لكل من نوال السعداوي وفاطمة المرنيسي. وتشترك كتابات 
هؤلاء الكتّاب جميعاء على اختلاف وتنوع مشاربهم» في نظرة موحدة للتاريخوية 
لإأأء هلوط (أو منظومة الحقب التاريخية في تاريخ العرب). . وهم يمثلون اتجاها مناوتا 
للاستعمار بلغ أوجه خلال فترة ما بعد الاستعمار التي وضع أثناءها معظم هؤلاء الكتاب 
مؤلفاتهم. كما يمثلون منهجا للتحرّر الاجتماعي له غايات نهائية من بينها الانعتاق 
الجنسي والنوعي (الجندري). . وتبقى المخاوف الحضارية بارزة في فكر جميع هؤلاء 
الكتاب» شأنهم شأن أقرانهم الذين تناولناهم في الفصل السابق. 


تاريخ للجنس 

لقد فتح طه حسين الباب لمناقشة الحياة الجنسية عند العرب القدماء» وفي 
غضون ذلك أنتج سلسلة كاملة من السجالات حول التراث والحضارة» وفوائد 
المعرفة» وأهمية القيمة الجمالية؛ وطبيعة القيمة الأخلاقية. كما وضع أيضا الخطوط 
العريضة لشبكة من المقارنات بين حاضر قمعي وماض منفتح. لكن. إذا كان افتتان 
طه حسين- ومن تلاه من كتّاب- بأبي نواس والقلق منه قد أنتج خطابا متكاملا عن 
طبيعة المجتمع العربي في العصر العباسي الذي عاش فيه الأخير, فإن المؤلّف الرائد 
لصلاح الدين المنجّد الحياة الجنسية عند العرب. المنشور عام 219548 سيمثل أول 
محاولة لإنجاز قراءة شاملة للشهوة الجنسية والممارسات الجنسية ش المجتمع 
العربي منذ عصر الجاهلية وحتى الخلافة العباسية (بين القرنين السادس والثالثك 
عشرالميلاديين).7١)‏ حقق المَتَجّد ذو الأضول السورية»عددا كبير امن المتخطوظات 
)١(‏ صلاح الدين المنجّدء الحياة الجنسية عند العرب من الجاهلية إلى أواخر القرن الرابع الهجري (1508؛ 

بيروت: دار الكتاب الجديد. .)1١891/6‏ 
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القروسطية» وترأأس؛ في خحمسينيات القرن العشرين» معهد المخطوطات العربية التابع 
للجامعة العربية. وكان الهدف الرئيس للمعهد؛ الذي تأسس في عام ١947‏ (وكان 
أحمد أمين أحد مؤسسيه)!"2 هو جمع المخطوطات العربية القروسطية» حيث يُذكر 
أن المعهد كان يمتلك 74 ألف مخطوط منها. وانطلاقا من تلك المخطوطات. التي 
تجاهلها المستشرقون وأهملوهاء فسوف يكتب المنجد عددا من المؤلفات التي 
تتناول جوانب معينة من الشهوة والجنس في حياة العرب القدماء» من بينها كتاب 
الظرفاء والشحاذون في بغداد وباريسء المنشور عام 22001957 وكتاب بين الخلفاء 
والخلعاء» المنشور عام 247014841 وكتاب جمال المرأة عند العرب» المنشور عام 
017 وقد ألفها جميعا قبل كتاب الحياة الجنسية عند العرب. وكان المنجّد 
القومي العربي الليبرالي» حريصاء كما سنرى» على ضرورة تثوير جميع أوجه الحياة 
الاجتماعية في العالم العربي. وكانت كتبه الثلاثة أشبه ب«تحضير؛ لكتابه الأخير. 
والواقع أن كتاباته كانت رائدة» ليس في السياق العربي فحسبء. وإنما في السياق 
الغربي أيضاء حيث ظلت أمثال تلك المؤلفات التاريخية الجنسية الصريحة غير 
شائعة حتى سبعينيات القرن العشرين. 

في عام ١41/6‏ صدرت طبعة ثانية موسّعة من الحياة الجنسية عند العرب» أضاف 
إليها المنجّد عرضا للطبعة الأولى كتبه الشاعر والناقد الأدبي السوري شفيق جبري 
ونُشر عام 14609» واستخدمها المنجد كمقدمة للكتاب. وقد تجرأ جبري في هذا 
العرض بأن أورد «رأيا خاصاء مؤكدا: «إنني أعتقد أن أدباءنا في القديم إذا كثرت 
مؤلفاتهم الأدبية هذه الكثرة مما لا نكاد نجد له شبيها في العالم» فالسبب في وفرة 
إنتاجهم أو من أسباب هذه الوفرة نشاط غرائزهم» ولو كانوا يعانون ما نسميه كبت 
(؟) أحمد أمين. حياتي؛ (القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء .504:)1946٠‏ 
(9) صلاح الدين المنجّدء الظرفاء والشحاذون في بغداد وباريس (955١1؛‏ بيروت: دار الكتاب 

الجديب 1959). 
(4) بين الخلفاء والخلعاء في العصر العباسي (/9017١؟‏ بيروت: دار الكتاب الجديد. 191/5), 


)0( صلاح الدين المنجّدء جمال المرأة عئد العرب (/ا946١؛‏ إعادة طبع» بيروت: دار الكتاب 
الجديد ,)١959‏ 
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الغريزة لعميت قلوبهم وصدئت خواطرهم ولما نعم ميراثنا الأدبي اليوم بما ينعم 
به من مؤلفات منقطعة النظير».27 وقد بدا أن المنجّد نفسه يؤمن بذات الحجة التي 
تفسّر الكبت الجنسي. ففي مقدمته للطبعة الأولى من الكتابء لم يرجع أهمية نشر 
دراسة كتلك لأسباب تربوية فحسب. مع كونه يضعها في الحسبان. وإنما لأسباب 
تحرّرية أيضاء وتحديداء التحرّر الجنسي. لقد أراد أن يكف الناس عن الحديث في 
الأمور الجنسية «همسا"؛ وألا يجري التعامل مع الدافع الجنسي بتلك «الالتواءات 
التي توصل إلى المرض؛. بل دعا إلى التعامل مع الغريزة الجنسية «علميا» من أجل 
«مجابهة مشكلاتها» وتوجيهها وجهة صحيحة'؛ فالكتمان والمنع «لا يستطيعان أن 
يواجها الجنسء هذه القوة النابضة المتحركة في أعماقناء فيؤدي ذلك إلى الكبت 
العنيف عند الشباب والفتيات» ويدفع الكبت إلى عقد نفسية كثيرة يصعب حلها 
والخللاص منها».7" الواقع» والغريب في آنء أن المنجّد نظر إلى حالة الكبت القائمة 
باعتبارها وثيقة الصلة بماضي العرب: 
العجيب أن أجدادنا العرب لم يكونوا مثلناء وكان موقفهم من الجنس موقفا 
كله حرية وانطلاق. فا كانوا يتحرجون من الحديث عن المرأة وعن الجنس» ومن 
التأليف فيهما. وأعتقد أن حريتهم الواسعة تلك. هي التي سببت التزُت الذي 
تجده البو (8) 
ورغم أن المنجّد لم يوضح الأساس الذي قامت عليه تلك العلاقة السببية» فقد 
كانت حجته. التي ربطت ما بين الماضي والحاضر بخط سببي مباشرء تتناقض مع 
فرضيته الأخرى الواردة في الكتاب نفسه. على سبيل المثال» فإن فرضيته الخاصة 
بالقطيعة بين الماضي والحاضر وضرورة إعادة الربط بينهما من خلال الحفريات 
التاريخية تجعل من ربطه بين كبت الحاضر وبين الماضي مسألة إشكالية. ويبدو جليا 
هنا أن للماضي بالنسبة للمنجّدء كما رأينا مع طه حسينء دورا تربويا يجب أن يلعبه 
في الحاضر. 
(1) شفيق جبريء المقدمة, في المنجّد, الحياة الجنسية عند العرب. ,. 


(0) المصدر السابق؛ 9- .٠١‏ 
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وفي هذا الصدد؛ تصدى المنجّد لمسألتي الحَرّج والعار. فأعلن معارضته الصريحة 
للنظرة «المحافظة» لأولئك المتزمتين تجاه الجنس» مؤكدا أن الحديث الصريح عن 
الجنس والتناول العلني والسلس للموضوعات الجنسية لم يجتذب شخصيات بارزة 
في التاريخ الإسلامي فحسب. بل إن القرآن ذاته تناول الجنس بقدر كبير من الانفتاح. 
وهنا يحشد المنجّد سلطة الدين والعلم لنصرة قضيته: 
لو كان التحدث فيه [الجنس] عيبا لما ذكره القرآن أبدا...فلا عيب إذن في التحدث 
عن الجنس كما نتحدث عن المطاعم والمشارب وأمور الحياة. ولا حرج في التأليف عن 
الجنس تواليف علمية توضح أموره وتبينها. لأنه آن لنا أن يكون للثقافة الجنسية محلها 
الخاص ضمن ثقنافتنا العامة الشاملة. شريطة أن لا عبدف هذه التآليف إلى إثارة الغرائز 
في الشباب والفتيات؛ بل إلى تهذيبها وجعلها تنطلق بانتظام.(5) 
وعلاوة على ذلك» فيخلاف جيري الذي يؤكد بكل ثقة على فرادة «نشاط» 
الغرائز العربية» وبتناغم مع دعوة طه حسين للتروي في التعامل مع آراء المستشرقين 
ووضعها في سياقهاء حذر المنجد من القول بفرادة الحضارة العربية» رافضا وصف 
العرب بأنهم متفردون في خاصية «الانطلاق وراء اللذات الجنسية»؛ وكانت حجته 
أن «تاريخ اليونان والرومان» وفرنسة وإنكلترة» يقدم لنا أمثلة كثيرة على الانطلاق 
نفسه»ء الأمر الذي يدل على أن الطبيعة البشرية - إلى حد كبير - واحدة» مهما اختلف 
الزمان والمكان».0١١)‏ 
وفيما سرد المنجّد التاريخ الجنسي للجاهلية والقرن الأول لظهور الإسلام دون 
كثير من النقد الأخلاقي أو إطلاق الأحكام, اللّهم إلا في ملاحظة «الوحشية» والنشاط 
اللذين ميزا شهوات الرجال والنساء العرب على مدار هاتين الحقبتين (عازيا السبب 
في ذلك للأصول الصحراوية» حيث «كانت الصحراء الواسعة الممتدة أحسن بيئة 
لإثارة الغرائز في نفوس العرب6). 2١١7‏ نجده يتتقل فجأة إلى نبرة أخلاقية في خلاصة 
القسم المخصص للعصر الأموي» حيث يقول في معرض المقابلة بينه وبين العصر 
الذي تلاه إن: 
(9) المصدر السابق» .١١‏ 


1١7 المصدر السابق»‎ )٠١( 
.١8 المصدر السابق؛‎ )1١( 
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هذه أمثلة عن ميل الخلفاء الأمويين إلى النساء. على أنهم جميعا لم يتمتعوا إلا 

بها ملكت أييانهم؛ ولم يغالوا في اقتناص اللأّات. ولم يظهر منهم ما ظهر من خلفاء 

العباسيين من التبذل والفحش والعهر, ولم يذكر عنهم ما ذكر عن أولئك [العباسيين] 

من شذوذ جنسى وأمور حقيرة... إن ما كان لدم من حب اللذة الجنسية قطرة صار 

ا 

لم يظهر ذلك التوجس الخفي نسبيا تجاه «الشذوذ الجنسي» وما صاحبه من «أمور 
حقيرة» بوضوح في أعمال المنجّد المبكرة. ففي كتابه المنشور عام ١447‏ عن الظرفاء 
والشحاذين في بغداد وباريس.7١٠)‏ كان سرده للملذات الجنسية وأسلوب الحياة لدى 
العباسيين في القرن العاشر يتسم بقدر من المرحء بل ويقف على حافة الاحتفاء (كما 
في وصفه لباريس القرن الثامن عشر التي يعقد مقارنة بينها وبين بغداد القرن العاشر 
على مختلف الأصعدة. في خطوة أخرى تقدم التاريخ الأوروبي الحديث باعتباره 
وريثا للتاريخ العربي في العصور الوسطى). وقد كتب مقدمة كتابه الناقد الأدبي 
أحمد حسن الزيات. الذي التقيناه في الفصل الأول» وهو صاحب الرأي القائل 
بأن غزليات أبي نواس في الغلمان هي «جناية على الأدب ووصمة في تاريخ شعر 
العرب» )١4(‏ ولاحظ الزيات تفرد كتاب المنجّد. الذي غاص في التاريخ والأدب 
العربي-الإسلامي» فيما أهملت ذلك كتابات «أدباثنا ومؤلفينا» الذين شغلوا أنفسهم 

بالكتابة عن الغرب 2١١0‏ حيث كان تركيز الزيات منصيا على مسألة الحضارة: 

في مرجونا أن يتابع الكاتب الصديق سيره المتئد في هذا الروض العبقري الأف 5 

فيقتطف منه. القَيّنة بعد المَيْنة أزهار الجمال والفن والأدب. تبصرةٌ وذكرى لشبابنا 

الذين أوشكوا - على ما يظهر - أن ينسوا أن هم قديما كان جديدٌ الناس» وحضارة 

كانت منارٌ الشعوب [الأخرى]؛ وطابمًا لا يزال أثره واضحا فيها ورثه الغرب من 


علم وفن وأدب ومدئية:(17) 


(؟١١)‏ المصدر السابق» 6لا. 

)١1(‏ المنجّد. الظرفاء والشحاذون. 

(:١)أحمد‏ حسن الزيات» تاريخ الأدب العربي للمدارس الثانوية والعليا (957١؛‏ بيروت: دار الثقافقه 
الالال ١٠اثل,‏ 

(15) المنجّد. الظرفاء والشحاذون, 5. 

(11) المصدر السابقء لا. 
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جد وات رويك رمت ارت الا في العصر العباسي» أو تلك 
الفترة التي يسميها بحقبة بحقبة الترف,. الممتدة بين عامي 2-7 هجرية (5لالا ميلادية) 
وحتى القرن الرابع الهجري (القرن العاشر الميلادي)» عندما ازهت بغداد... بالنعيم» 
وكانت مركز الذوق الرفيع» والفكر الرشيق؛ واللهو الحلوء والغنى الواسع» والحب 
الناعم؛ والظّرف الجميل:. 7" كما لم يبرز لديه ذلك الحس الأخلاقي عندما تطرّق 
إلى ما سيدعوه لاحقا ب«شذوذ جنسي وأمور حقيرة». 
ولا بد من التنويه بأن هوى الظرّاف كان مقسما بين الغلمان والقيان. فطائفة 
أغرعهم لطافة الغلمان فأحبوهم, كعبد الله بن العباس الشاعر. وكالمعتز والمعتمد. 
وكالحسين بن الضحاك وأبي نواس. وطائفة أخرى آثروا القيان على الغلمان 
«لتكامل ملاحتهن» وعجيب شكلهن...؟ وخلاصة القول أن الظراف حفلوا 
بالحب احتفالا عظيهاء وكان مذهب المتظرفات فيه يتلخص في كلمة قالتها 
إحداهن: دلا مشورة في الحب!» رغم انتشار السحاق عند بعضهن. واشتهار 
أمره. فلقد أحببن الرجال. وأحب بعضهن بعضا. وكانت بَذْلْ تقول: ألا لا أرى 
شيئا ألذ الي 00 
ورغم أن الكثير من الظرفاء كانت لديهم أفكار غير جنسية عن الحبء فإن 
طائفة منهم: 
استهوتهم اللذة الجنسية. فأصبح الحب عندهم حبا شهوانيا أ06ا15 4111010156 
وتبافتوا على هذه اللذة تبافتا عجيبا. ففريق أطلق لجسده العنان في التلذذ. فهو لا يبالي 
ألذّ من خلف أم لذَّ من قدام. سواء أكان متعة لغيره؛ أو تمتع بغيره» ما دام جسده 
يلتذ وما دامت حواسه تنعم...وفي هذا ما يذكرنا بالكاتب الفرني (أندره جيد 
موه عرودم) (15) 


لاحقاء في عام 1461» أي قبل عام من نشر الحياة الجنسية عند العرب. 


(11) المصدر السابق» .١7‏ 
(6) المصدر السابق» 55-58. 
(14) المصدر السابق. /ا5. وفى هذا الصدد. تجدر ملاحظة أن أندريه جيد وطه حسين كانا صديقين 
حميمين: وأن جيد قدم طه حسين للقرّاء الفرنسيين. انظر مقدمته لكتاب الأيام: 
.(1974 ,لمقستالدت تعتموط) عيمز دعل عط زا عط ,مالاووناةا قطذ1 
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بدا المنجّد غير عابئ» لا يزال» ب«الأمور الحقيرة»» وإن رغب بالتطرق إلى 
«الشذوذ الجنسى».(10) 

لقد تعمق المنجّد في تاريخ الشهوات الجنسية للنساء العربيات. وتحدث عن 
تعبير النساء الصريح عن احتياجاتهن ومتطلباتهن للجماع في الجاهلية. 17" كما 
تطرق إلى مسألة لعق البظر وكيف كانت الأمهات. في الجاهلية» يجعلن أطفالهن 
يلعقون بظورهن طلبا للمتعة. 'لذلك نجد من كان يُعيّر بمص البظرء فقيل يا ماصٌّ 
بظر أمه. وصار ذلك فيما بعد ذما وشتما».(""2 وبدا المنجّد فخورا بكون النساء 
المسلمات في العصور الإسلامية المبكرة قد صرحن عن حاجاتهن الجنسية 
مستشهدا بقصيدة لامرأة سافر زوجها سفرا بعيداء فعبرت عن اشتياقها للجماع.(57) 
وأوضح المنجّد أنه في تلك الفترة «نظرت المرأة إلى نفسها أنها وسيلة إلى اللهو 
واللذة والمتعة؛»وكانت عائشة [زوجة النبي] تقول: إن «النساء نُعَبِ الرجالء فليزيّن 
الرجل لعبته ما استطاعء فإن ذلك أدعى لشهوته وأملأ لعينه».(؟ ") وقيل إن النساء في 
المدينة في صدر الإسلام كُن أيضا يفصحن عن رغبتهن في «المطاولة في الجماع» 
وازدرائهن مَن لا يوافق لذّتهن وعدم معاودتهن إيَاه ولو أعطاهن الدنيا».(259 كما 


(1) كان أول كتاب يضعه المنجد عن الحياة الجنسية عند العرب في العصر العباسي؛ وهو منشور عام 
14 :» عبارة عن سرد خيالي لاه قائم على مصادر عباسية. ووردت فيه حكايات الخلفاء وعشيقاتهم 
من الجواري والقيان. وقد حرص على التأكيد في مقدمة كتابه على أن تلك الصفحات «ما كتبتها إلا 
للهوء وما قصدت منها غير اللذة. وهذا هو الأدب؛. انظر صلاح الدين المنجّدء في قصور الخلفاء 
(بيروت: دار المكشوف. ,)١58414‏ /. وبعد عامء نشر كتابا اسمه نساء عاشقات (دمشق: منشورات 
أصدقاء الكتاب. 1145): يحكي قصصا عن نساء غربيات صوّرهن الأدب الفرنسي. معتمدا على 
أعمال فلوبيره وستاندال. روسو ومدام دى لاقاييت. مؤلفة كتاب أميرة كليف 7 لي 70 
5. وكان هدف الكتاب هو تشجيع «عودة شبابنا ومثقفينا إلى روائع الأدب الغربي. ونقلها إلى 
العربية» فهذا أحوج ما نحتاج إليه في نهضتنا الأدبية الوليدة»:8. 

.19-18 المنجد. الحياة الجتسية,‎ )5١( 

(؟١)‏ المصدر السابق» 77. 

(7؟) المصدر السابق. .6١‏ 

(18) المصدر السابق. 657. 
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أورد قصة الجارية دُقاق» إحدى الجواري الشهيرات في العصر العباسيء ونظريتها 
أن «المرأة تحتاج إلى الجماع أكثر من الرجل» حتى أنها انقشت نقشت على مروحتها عبارة 
بهذا السة 200 
خلال مناقشته للغلمان فى حياة الخلقاء العباسيين فى كتابه بين الخلفاء والخلعاء 
في العصر العباسي.("5) روى المنجّد بنوع من التعاطف قصص حب بين الخلقاء 
والغلمان. مع ذلك فقد حاول. في ختام مناقشته قشته؛ أن يقدم تفسيرا اجتماعيا وحضارويا 
لتلك الظاهرة : اما ندري سبب هذا التحول عن النساء إلى الولدان . ولعل هذا الشذوذ 
الجنسي آت عن كثرة النساء في القصورء فملّهن الخلفاء ومالوا إلى الولدان. أو كان 
ذلك بتأثير الفرسء وكانوا مولعين بذلك».(58) 
وفقا للمنجدء الذي ردد ما قاله طه حسين (دون إشارة إليه)ء كانت عوامل ثلاثة 
تقف وراء «الترفة الذي وسم الحياة الجنسية تحت حكم العباسيين: 
الأول: الاستعداد الغريزي في نفوس العرب وميلهم إلى اللذة الجنسية أنى كانت. 
والثاني: تأثير الفرس المستعربين وقد كانوا قبل الإسلام إباحيين يقطفون اللذات أنى 
وجدوهاء ينكحون أمهاتهم وبناتهم. .. أما العامل الثالث فكان الحضارة التي نعمت 
مها بغدادى فكان من نتائجها الترف الواسع. والغنى العريض» والحرية المطلقة. 
والتبذّل الواسع» وضعف أثر الدين في الطبقات الأرستوقراطية والأدبية. ولقد كان 
هناك مصدران مهران للذائذ الجنسية في ذلك العصر هما القيان والغلمان (3؟) 


كانت القيان والجواري يتمتعن بمعرفة واسعة في مختلف شئون الجنس» حيث 
كن يأتين من كل جانب من الأرض... من الهند والسند» والروم؛ وأقصى إفريقية؛ 
وكان لهن أكبر الأثر في اتساع سُبل المتعة الجنسية التي كانت مجهولة في بغداده 
وتسببن بزيادة هائلة في عدد الأوضاع الجنسية التي كانت محدودة قبلهن.!' ") كذلك 
كانت القيان مجدّدات. فقيل إن إحداهن «عملت قفلا وأعطته لصاحبها ليضعه على 


.481 المصدر السابق»‎ )١1( 

زففقف المنجدء بين الخلفاء والخلعاء. 148- 65. 
(58) المصدر السايق» 07. 

(9؟) المنجّد الحياة الجنسية لالا- 4لا 
)١(‏ المصدر السابق» 4لا- 8ل9. 
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ذكره فلا يقرب إحدى النساء.7١‏ "2 وقد قارن المنجّد بين ذلك وبين حزام العفة 
الذي كان الأوروبيون يفرضونه على نسائهم قبل ارتحالهم في حملاتهم الصليبية 
على الشرقء ثم يروي بحس فكاهي قصة «طبيب ألماني اسمه 6105010 /الامن مديئة 
©1311 اخترع في أوائل القرن التاسع عشر حزام عفة للرجال: «وهكذا نجد جواري 
بغداد يخترعن. في سبيل اللذة الجنسية ما عرفه الغرب بعدهن بقرون طويلة؛ (5) 
كذلك ينسب للجواري والقيان تطوير ما يزيد على ستين وضعا جنسيا مختلفا. وقد 
كان فخورا أيما فخر بهذا الإنجاز حتى أنه أصرّ على مقارنة حضارية أخرى: «وهذا 
رقم لم يبلغ عند الأمم الأخرى. ففي عصر النهضة لم يكن يُعرف في إيطالية إلا ستة 
عشر وضعا لأوضاع الحب الجنسيء صوّرها جول [جوليو] رومانوء تلميذ ميكيل 
آنج [مايكل أنجلو]» فنقشها مارك أنطونيو ريموندي».570) 

أما بالنسبة للغلمان» فقد طرح المنجّد تفسيرا لشعبيتهم سوف يتبناه كتاب 
آخرون من بعده بوصفه حقيقة واقعة: "لعل كثرة الجواري هي التي سببت ميل 
الرجال عنهن. ورغبتهم في الغلمان».47 "2 وبينما رأى طه حسين أن تأثير الفرس 
كان كبيرا في تطور شعر الغزل العربي في الغلمان, نَّسَب المنجّد إليهم تحديدا نقل 
الحب الشهواني للغلمان إلى العرب. وهو في هذا يتبع خطى المستشرقين ومن 
اتبغ خطاهم:من.دارسي العضز العباسي من العرب. “فعلئ اسبيل المثال تعنم آدم 
ميتز أن «التوله الحقيقي بالغلمان» على طريقة يقة المسلمين» وَقَدَّ من خراسان [في 
فارس] مع الجيش العباسي. وحتى في القرن الثالث [الميلادي] كانت أفغانستان 
0 


(71) المصدر السابق. 44,. 

() المصدر السابق. 

(") المصدر السابق. 94. 

(4") المصدر السابق. 

(70) آدم ميتز نهضة الإسلام. وقد ترجم الكتاب للعربية بعنوان الحضارة الإسلامية في القرن الراب بع الهجري 
أو عصر النهضة في الإسلام؛ ترجمة: محمد عبد الهادي أبوريدة: (بيروت :دار الكتاب العربي» 1430 . 
ملنطلكل متللسطمامة نر مفصمعن) عط حرم لعافاكنها ,ملعل إن ععموعوتمرعع 116 معلا محلم 
1١11018‏ متاكنان 1 ومتطةأاطبظ لمة عمتتماعط ععاتطيل تفتموه) للنهتامويهاة .5 .2 مسد اعطعاوع8 
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واستشهد ميتز بالجاحظء المتوفى عام 874 ميلادية» في مزاعمه بشأن خراسان. 
وبالثعالبي بشأن أفغانستان.90) 

بدأت ملاحظة طه حسين القائلة بأن الغضب الشعوبي كان الدافع المحرك وراء 
المجون الذي تميز به العصر العباسي تأخذ منحىّ قوميا قويا. إذ أكد المنجّد أنه 
«لا شك أن للفرس المستعربين أثرا كبيرا في انتشار اللواط وحب الغلمان. فأشهر 
اللواطيين في العصر العباسي كانوا من أصل فارسيء وخاصة الشعراء والعلماء 
منهم1. 7" هذه الإزاحة الحضارية تمت في ذروة القومية العربية الناصرية. فقبلها 
بعامين فقط» في 2١14600‏ شكلت القوى الاستعمارية حلف بغداد المناوئ للاتحاد 
السوفبيتي» والذي ضمٌ فيمن ضمٌ إيران الشاه. كان القوميون العرب يظنونء وكانوا 
مصيبين في ظنهمء أن إصرار القوى الإمبريالية على أن السوفييت هم العدو الرئيس» 
إنما يحول الانتباه عن ! ائيل» العدو الحقيقى للدول العربية في ذلك الوقت. وقد 
قامت إسرائيل» مع بريطانيا وفرنساء بغزو مضر عام ١965‏ عقب تأميم عبد الناصر 
لشركة قناة السويس. وبعد تحالف الشاه مع إسرائيل ضد القومية العربية لم يعد هوء 
ولا بلاده؛ محبوبَّيْن لدى القوميين العرب. والأرجح أن المنجّد قد تنبه إلى أن القوى 
الاستعمارية تستخدم إيران (والأنظمة الملكية العربية) بغية إضعاف الناصرية. 

كذلك سوف يقدم المنجّد نوعا من التفسير للأصول المرضية للسحاق: «النساء 
أنفسهن [في العصر العباسي] عمدن أيضا إلى الشذوذ الجنسي في اقتناص اللذة».540) 


(77) المرجع الوحيد الذي نمتلكه عن زعم الجاحظ بشأن خراسان نجده في ديوان أبي نواس؛ تحقيق 
جريجور شويلر عاعواء5 جمعء: 0 (دمشق: دار المدى» :.)5١ ١7‏ الجزء الرابع» 0 وهو ترجمة 
لكتاب كوندمالا/ بحام ده<! فاط «ء2 (الجزء الرابع). وقد حقق الأجزاء الثلاثة الأولى إيوالد فاجتر 
١/316 6‏ فيما حقق جريجور شويلر الجزء الرابع ( -15048 ,ععواكء )5 ."1 زسعلوطوء1/الا)) ويسجل 
ديوان أبي نواس الجزء الأكبر من التحقيق الذي قام به حمزة الإصبهاني في العصر العباسيء وفيه يقتطاف 
الإصبهاني المجتزأ الذي فد فيما بعد من كتاب الجاحظ في المعلمين. مع ذلك فقد ظلت مقتطفات 
أخرى في المعلمين موجودة. انظر عبد السلام محمد هارون في تحقيقه لكتاب رسائل الحاحظ 
(بيروت: دار الجيل؛ .)١9941١‏ الجزء الثاني القسم الثالث. /719- .0١‏ وأحب هنا أن أشكر إفيريت 

راوسون 18000508 5007611 على إفادتى بمعرفته حول النصوص الموجودة والمققودة للجاحظ. 

(/709) المنجٌّدء الحياة الجنسية. 7 ,| 

(58) المصدر السابق» 89. 
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ويجدر أن أشير هنا إلى أن الكلمة العربية اسحاق» ليست مشتقة من الجذر «سَحَقَّ2 
كما هو شائع؛ وإنما هي كلمة ظهرت بعد العصر الكلاسيكي» وأصلها أجنبي على 
الأرجح. إذ يحدّثنا عنها الأزهري ابن القرن العاشر وابن منظور ابن القرن الثالث 
عشر في قاموسيهما دون التمعن في أصلها. " والكلمة على الأرجح. مشتقة من 
كلمة «سفقس؟ 11!05مم52 الإغر يقية» ومثل الكثير من الكلمات الأخرى لا بد وأنها 
دخلت اللغة مع كلمات إغريقية أخرى في القرن التاسع أو العاشر إبان ذروة عصر 
الترجمة أو حتى قبل ذلك.** ويشرح المنجّد أن «منهنّ من مالت إليه [السحاق] 
لحاجة فيزيولوجية: ذكروا أن المرأة إذا كان حلقوم رحمها طويلا مالت إلى الجماع؛ 
وإذا كان قصيرا كرهت النكاح ومالت إلى السحاق. وذكر الكندي أن السحاق شهوة 

طبيعية تكون بين الشفرين. ومنهنَ من مالت إليه لأسباب أخرى: فالأبكار كُنّيخفْنَ 
الافنضاض. والثيّبات كن يحَفْنَ الَحَبل».(' 24 واللافت أن تفسير المنجّّد للواط كان 
ثقافيا بينما كان تفسيره للسحاق فيزيولوجيا وطبيعيا. كذلك تطرق إلى الاستمناء 
والبهيمية باعتبارهما من الممارسات التي عرفت في العصر العباسي, لكنه لم يقدم 
تفسيرات محددة؛ كما فعل من قبل مع الممارسات الأخرى. ل«أصولها». 

ورغم أن المنجّد كان دائم الإشارة إلى الإفراط الجنسي لدى الخلفاء العباسيين» 
بما في ذلك ولعهم بالغلمان» فقد احتفظ بالحكم القاسي ليخص به أبا نواس» الذي 
كان وفقا للمنجد. معروفا باستمتاعه بالنساء والغلمان» وأيضا باقتناص اللذة «من 
خلف ومن قدام». هذا الإفراط يدل على «شخصية أبي نواس الشاذة المريضة التي 
تجد اللذة كلها في الخمر وفي الجسم؟ 43 وتتجدر الإشارة في هذا الصده إلى أن 


(79) انظر محمد ابن أحمد الأزهريء. تهذيب اللغة» تحقيق عيد الكري يم الغرباوي ومحمد علي النجار 
(القاهرة: الدار المصرية للتليف والترجمة: 2١414‏ الجزء الرابع؛ ؟؟؛ ومحمد بن مُكرم ابن منظور؛ 
لسان العرب (بيروت: دار صادرء .)١59٠‏ الجزء العاشرء 107. يؤكد الأزهري وابن منظور على أن 
الكلمة ذات اشتقاق #مولّدة: بما يعني أنها كلمة أعجمية. 

ره بمعنى أن الجذر المشتق من اسفقس ١‏ هو ١سفق23‏ وتحول إلى «سحق؟. (إضافة الكاتب إلى 
الترجمة العربية). 

(10) المنجّد. الحياة الجنسية, .4٠‏ 

( )المصدر السابق. .١1١8‏ 
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المنجّد رغم ذكره لممارسة اللواط والسحاق في أيام النبي وكذا في العصر الأموي. 
إلا أنه لم يصئّفهما كأوجه من «الشذوذ الجنسي» إلا في سياق مناقشته للعصر 
العباسي.(24 وبذلك. عَصّم الحضارة الإسلامية من «شذوذات» العصر العباسي 
الوافدة من الفرس. 

ورغم أن المنجّد بدا ناقما في أغلب الأحيان على الخلفاء العباسيين الذين حكموا 
أثناء ذلك «الانحطاط الخلقى:؛ وعلى «الاستهتار بالدين؟ الذي أدى إلى «الحياة 
القذرة التي تجاوزت المعقول».477» فقد كان مبلغ ألمه هو ما جلبه ذلك من آثار 
وخيمة على الحضارة العربية في العصر الحديث: «لقد كان العصر العباسي مجنونا 
بالجنس. ومن المؤسف أن العصور التالية تابعته في هذا الجنون» فكان ذلك من 
أسباب الانحدار والتخلف اللذين وصل إليهما العرب والمسلمون».!؟؟) مع ذلك» 
فهذا الحكم الأخلاقي يتناقض بشدة مع الغرض التربوي الأساس للكتابء الذي 

بدأ بالإشادة بانفتاح الماضي مقابل كبت الحاضر. كما أنه» بدون شكء يتناقض مع 
كتب المنجّد السابقة؛ الأكثر تلطفاء بشأن مقاييس جمال النساء في التاريخ العربي؛ 
حيث ذكر بنوع من التأكيد كيف أنه اتحت بالبرحيت العلمان خف جمالك المرأة 
لتبديل يناسب جمال الغلمان4*0.2) والأهم من ذلك أن ثمة أحجية نظرية هناء فإذا 
كانت نظرية المنجّد السابقة تقو ل بالعلاقة الطردية بين ثراء الحضارات وما تنعم به 


(47) انظر على سبيل المثال مناقشته للسحاق واللواط في صدر الإسلام؛ حيث لم يستخدم مصطلح 
«الشذوذ الجنسى»؛ المصدر السابق» 5٠‏ 3160:8287 

(45) المصدر السابق» 174. 

(54) المصدر السابق. .١79‏ 

(5) المنجّد. جمال المرأق 57. وعن «المرأة الغلامية» انظر المقالة المثيرة للاهتمام التي كتبها حبيب 
الزيات» «المرأة الغلامية في الإسلام»؛ المشرقء مارس (آذار) - أبريل (نيسان) 01965 161- 1937. 
ففي تعليق تحقيقي نادرء يلاحظ الزيات؛ الباحث العربي المستشرقء أن تلك النساء اللائي تبتين 
مظاهر وسلوكيات غلامية كي يُعجبن عشاق الغلمان كن يصلن لدرجة التسمي بأسماء ذكور. «ولكن 
بقي هنالك فارق واحد بين الجنسين وهو ما نمٌّ على البانوقة بنت المهدي من نهود ثدييها ورفعهما 
للقباء فهل خطر قط لإحدى الشاطرات الفاتنات أن تكون جذاء لا ثدي لها كما خطر لبعض الغلاميات 
الأمريكيات اليوم؟؟ 7. والجدير بالملاحظة أن هذه المقالة نُشرت بعد موت المؤلف؛ حيث وجدت 
بين أوراق الزيات بعد وفاته. 
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من ترف وبين ن استرخاء أخلاقها الجنسية» فهذا يعني بالمقابل أن الهمجية والفقر قد 
يقويان تلك الأخلاق. مع ذلك. لا يتضح لنا كيف يكون هذا الانحطاط سمة مميزة 
لكل من المجتمع العباسي (حضارة راقية) والمجتمع العربي المعاصر الذي يعاني 
من ال«تخلف». من أين يأتي هذا التناقض إذن؟ من أين يأتي التغير والتذبذب في آراء 
المنجّد؟ وما الذي حوّل هواجس المنجّد تجاه الحالة المعاصرة للحضارة العربية 
إلى إدانة للحضارة العربية الكلاسيكية التي تغْنّى طويلا بأمجادها؟ 

يبدو أن المنجّد كان محتارا بشأن الحياة الجنسية عند العرب القدماء» وتنضح 
حيرته تلك في جمال المرأة» إذ تتبذل أحكامه من النقيض إلى النقيض على مدار 
الكتاب. ففي مناقشته لقصص الجنس «الشعبية الواردة فى الحكايات العجيبة وألف 
ليلة وليلة؛ يؤكد لقرائه أن «جميع تلك التجارب الجنسية... هي تجارب طبيعية 
واقعية. ليست من نسج الخيال والوهم. إنها كانت تة تقع قبل ألف سنة» وقد تقع اليوم 
في عصرناء لأنها صادرة عن الطبيعة البشرية؛ رغم ما قد نجد في بعضها من شذوذ 
أحيانا» ورغم | إقراره بأن السحاق واللواط كانا موجودّيْن قبل العصر العباسي 
بزمن طويلء بدا اوت اراي على العصن النباني كين في التزريي لتك 
الممارسات على نطاق واسع. عبر جلب العبيد من الغلمان والقيان وتفشي الحديث 
الصريح عن تلك الممارسات عبر أشعار الغزل في تلك الفترة. وهكذاء يبدو أن 
اعتراضه لم يكن على الممارسات ذاتها بقدر ما كان على الموقع الذي اتخذته في 
الحيز العام. وهو ما يتناقفض بشدة مع إدانته للكبت الحديث واحتفائه بانفتاح القدماء. 
لقد كان واضحا أن المنجّد يوافق على انفتاح النساء والرجال القدماء عندما يتعلق 
الأمر بالإفصاح عن شهواتهم تجاه الجنس الآخر بينما كان يرفضه عند الإفصاح عن 
الشهوات تجاه نفس الجنس. 

ويبدو أن المنجّد كان لديه التزام أرسطيّ بالاعتدال. وما كان يرفضه هو الإفراط. 
سواء كان إفراطا في الانفتاح كما وجده عند العباسيين أو إفراطا في الكبت كما وجده 
عند عرب العصر الحديث. فرغم انبهاره الأولي بانفتاح العباسيين» كما يظهر في كتبه 


(57) المنجّد. الحياة الجنسية. 178. 
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المبكرة» عندما ألّفْ الحياة الجنسية عند العرب. فقد كان بحاجة إلى وضع تقويم 
تربوي لتلك الفترة» والدور الذي يجب أن تلعبه في الحاضر» وهو دور يجبء في 
رأيه. أن يكون أخلاقيا. 


وهكذاء فإن ما بدأ مع جرجي زيدان وطه حسين من بعده تطور عند المنجّد إلى 
ما سوف يسميه رايموند ويليامز ابنية الشعور» التي تفترض أن الإفراط والشذوذ هما 
السبب في أفول الحضارة العربية الكلاسيكية الذي بدأ منذ اعتلاء العباسيين سدة 
الحكم واستمر حتى يومنا هذا. وهو ما جعل العرب «ضعفاء؛ وأدى إلى خضوعهم 
للقوى الأجنبية واستمرار «انحطاطهم». ولا يختلف ذلك عن إدراك ويليامز لأساطير 
القومية الإنجليزية» وبالتحديد» حيث «ينظر إلى الانتقال من المجتمع الزراعي إلى 
المجتمع الصناعي على أنه ضرب من السقوط؛ وعلى أنه السبب الحقيقي وأصل ما 
أصاب مجتمعنا من معاناة وفوضى... [هذه الأسطورة] هي المصدر الرئيس لبنية 
الشعور التي شرعنا بفحصها: النظرة الاسترجاعية الدائمة إلى أصل مجتمعنا على أنه 
(عضوي) أو (طبيعي)49.2 بالنسبة لوليامزء فإن بُنى الشعور هي: 
عناصر عاطفية من الوعي والعلاقات: ليس الشعور في مقابل الفكرء وإننما 
الفكر كا يُشْمَر به والشعور كما يُفْكّر فيه: وعي عملي حاضروي باستمرارية حية 
ومتشابكة. بعد ذلك نعرّف تلك العناصر ك«بنية»: كمجموعة. ذات علاقات 
داخلية محددة. متشابكة ومتوترة في آن. مع ذلك فنحن نعرّف أيضا تجربة اجتماعية 
ما زالت جارية» وغالبا م تُدرك بعد على أنبا اجتماعية وإنا يُنظر إليها كتجربة خاصة» 
ذائية» بل وانعزالية: لكنها عند التحليل (ونادرا من دونه) تظهر بيهات ناشئة ومتصلة 
وسائدة. بل وبتراتبيتها الخاصة. وغالبا ما يتضح ذلك أكثر في مرحلة لاحقة؛ عندما 
تكتسب (كبا يحدث غالبا) صفة رسمية» وتصنيفء وني كثير من الأحيان تتجسد في 
سنن وأشكال. عندها تختلف القضية؛ فتكون-عادة- بنية شعورية جديدة قد بدأت 
بالتشكل فعلاء في الحاضر الاجتماعي الحق.(440) 


(47) رايموند ويليامزء الريف والمديئة: 

١973(96.‏ ,جوع برازو تملا :ه01 :ل عه]:0) جنات عن[ ممه ووننم امت 7116 ,كد11 ألا مامكا 
(44) رايموند ويليامزء الماركسية والأدب: 

2 (977] ,جوععوط براتوع دلولا لعه]0 نلمه01) مسعالا تنه تعتجبمكا كحصدنا اللا لممسرم كر 


الملا 


وسنلاحظ على مدار ما تبقى من هذا الكتاب كيف ستؤثر بنية الشعور تلك 
في المقاربات «العلمانية» و«الإسلاموية» لقضية الحضارة والثقافة العربية (أو 
«الإسلامية» في حالة الإسلاميين). حيث لن تعود القضية هي ما إذا كان ثمة انحراف 
ماعن النموذج الأصلي - سواء كان مجتمع الجاهلية» أو مجتمع صدر الإسلام أو 
المجتمع العثماني فيما بعد» إلخ - قد وقع فأوصلنا إلى الحاضر المنحط. بل ستصبح 
قضيتنا هي تحديد النقطة التي وقع فيها ذلك الانحراف, فأدى إلى «الانحطاط» 
المعاصر. 


القومية ونقناء الحضارة 

لقد سلط المنجّد الضوء ء على فصل من فصول التاريخ العربي كان قابعا في الظلام» 
ليضعه في مقارنة مع غرب قامع جنسيا طالما أدان باحثوه الحضارة العربية. وأراد 
المنجّد أيضا لتلك الحضارة العربية الماضية المزدهرة والمنفتحة أن تت نموذجا 
يُحاكى بغية تخليص الحاضر مما يعانيه من كبت. وعلى النقيض منه» سوف يسعى 
عدد من المؤرخين الأدبيين الذين تشبثوا بنسخة شديدة المحافظة من القومية العربية 
إلى وصم كل ما اعتبروه غير لائق في الحضارة العربية بأنه أجنبي مستوردء والتأكيد 
على نقاء كل ما وجدوه نبيلا. كانت تلك. في واقع الأمرء ردة فعل على المساعي 
لاستشراقية التي تنكر على «الحضارة العربية» أي إسهام عالمي. إن قدرة القومية 
العربية على محاكمة شخصيات تاريخية بأثّر رجعّي, والحكم عليها بأنها «عربية» أو 
«أجنبية»» توازيها قدرة أخرى تصنيفية تنفي شهوات وممارسات معينة من «التقاليد» 
وتدرج أخرى بداخلها بطريقة تعسفية. وشأنهم شأن القوميين في كل مكان. ما كان 
القوميون العرب ليتحرجوا عن أي قراءة مغلوطة للأدلة التاريخية طالما أنها توصلهم 
إلى إنتاج حضارة عربية قديمة ذات خصائص قومية حدائية. 

كان اللبناني عبد اللطيف شرارة» القومي العربي المتحمس» منشغلا بتتبع أصول 
أفكار الحب في الحضارة العربية وصولا إلى العصور السابقة على الإسلام؛ بهدف 
تحديد أي أجزاء من الحضارة التالية على ظهور الإسلام كانت عربية «أصيلة» 


لجل 


وأيها كانت نتاج التأثيرات الأجنبية على الإمبراطورية الإسلامية. كان شرارة» 
مثل أحمد أمين وطه حسين والنويهي والمنجّدء مشغولا هو الآخر بأوضاع النساء 
في الحضارة العربية؛ وافترض أن النساء كن يتمتعن بقدر أكبر من المساواة مع 
الرجال في الجاهلية الأولى (الممتدة لثلاثة آلاف عام سابقة على القرن الخامس 
الميلادي) مقارنة بالجاهلية الثانية السابقة على ظهور الإسلام (في القرن السادس 
الميلادي).477) وقد نبش في هذا التاريخ المبكرء مستشهدا بأمثلة من قبيل وجود 
ملكات عربيات فى سبأ وتدمر. وواصل البحث في انحدار أوضاع النساء في 
الجاهلية الثانية وما تلاها.!'*) وبينما وقع الانحدار الأول الذي لاحظه شرارة 
في زمن ما بين الجاهلية الأولى والثانية» وهو ما يستحيل تفسيره نظرا لمعرفتنا 
التاريخية المحدودة بتلك الفترة 2*١‏ فقد كانت مسئولية الانحدار الثاني» الذي 
وقع أثناء الجاهلية الثانية» تقع على عاتق النساء اللاتي تولين السلطة. كان رأي 
شرارة أن النساء الحاكمات المتنفذات كن غاية في الاستبداد والطغيان» وأن حكم 
المرأة اتسم «بالعنف والصرامة» وذلك «لقربها من الحياة» وشدة التصاقها بأحزانها 
وآلامهاء ولكثرة ما تكابد منها في نفسها يوم لا تجد الحبء ويوم تتزوج؛ ويوم لا 
تتزوج» ويوم تحملء ويوم لا تحمل... فإذا تحكمت في المجتمع أو في الأسرة» 
أو في الدولة عنّفت أغلب الأحيان على الخاضعين لها وأوردتهم موارد العذاب... 
هذه العوامل كلها مجتمعة خلقت في عرب الجاهلية رويدا رويداء ودون أن يعوا 
التمرد على سلطة المرأة - وكانت سلطة خفية - في حياتهم» ثم راحت تتضح شيئا 
فشيئا مع الزمن».7"*) أما بالنسبة لتوقيت انحدار مكانة النساء في التاريخ العربي؛ 
فقد اعترف شرارة بصعوبة تحديده على وجه الدقة» ولكنه افترض أن ذلك لا بد 


(4؛) للاطلاع على المزيد من آراء شرارة حول الجاهلية الأولى والثانية؛ انظر كتابه؛ الجانب الثقافي من 
القومية العربية (بيروت: دار العلم للملايين» .)١1471١‏ وعن آرائه حول المساواة بين النساء والرجال في 
العصر الجاهليء انظر كتابه فلسفة الحب عند العرب (بيروت: دار مكتبة الحياق 59)1955. 

(00) شرارة؛ فلسفة الحبء 79 53. 

(01) المصدر السابق» .4١‏ 

(637) المصدر السابق. 66. 


117 


أنه قد بدأ أثناء حكم زنوبياء ملكة تدمر.("*2 كانت النقطة الرئيسة لدى شرارة - 
دون جدال - هي أن مكانة النساء كانت قد انحدرت إلى الدرك الأدنى قبل ظهور 
الإسلام على الساحة. وأن الإسلام أوقف ذلك عدار عن طريق تحريم العديد 

من الممارسات المعادية للنساء التي كانت قذ أبيحت في الجاهلية الثانية» يما 
فيها وأد البنات عند ولادتهن.(4*) والواقع أنه رغم ما أقره الإسلام من "قوامة» 
ومسئولية للرجال على النساء والأطفال» فإنهما الم يُفقدا المرأة العربية شخصيتهاء 
بل زاداها قوة ومّضاء من الناحية المعنوية الصرفة» فقد أبقى الإسلام للمرأة حق 
تقرير مصيرها بنفسهاء وترك لها مالها تنتصرف به كيف شاءت ولم يجعل لزوجها 
أدنى سلطان عليه...0.6*) وسوف يكون لدى شرارة ما يضيفه فيما بعد بخصوص 
ما أصاب النساء العربيات تحت الحكم العباسي. 

يقتفي كتاب شرارة» فلسفة الحب عند العرب»7* أثر الاختلافات في الأفكار 
حول الحب من الحضارة العربية المبكرة قبل الإسلامية وحتى القرن الثاني بعد 
الإسلام. حيث دَرَس «الحب العذري» العربي وشكك فيما ذهب إليه البعض 
عن علاقته بفكرة أفلاطو ن عن الحب كما عرضها في كتابي المأدبة (اداومم#/نزى 
والجمهورية ح1//:م!: «فالحب الأفلاطوني تجريد فلسفي محضء بينما الهوى 
العذري حادث اجتماعي تاريخيء عاناه أفراد من عشاق العرب. ولم يعانه غيرهم من 
أبناء الأمم الأخرى. .. [وكان] تعبيرا عن حضارة؛ في طور من أطوارها. الأول فكرة. 
والثاني حياة» وشتان ما بين الفكرة والحياة».(07) وعلى خلاف طه حسين وزكي 
مبارك والمنجّد؛ كان شرارة القومي ملتزما بخصوصية عربية» إن لم نقل استثنائية 
عربية. ومن ثم فقد كان مهتما بتبيان كيف كان الحب بالنسبة للعرب أمرا روحيا لا 
تلوثه الشهوات الجسمانية» وكيف أن ثراء اللغة العربية السابقة على الإسلام. التي 


(07) المصدر السابق, /ا6. 
(04) المصدر السابق. 08. 
(66) المصدر السابق» 69. 
(65) المصدر السابق. 

(510) المصدر السابق, 947. 


تذدل 


أنتجت القرآن والفلسفة الإسلامية المبكرة عن الحبء ليست إلا أثرا من آثار ثقافة 
عربية نقية لم يلوثها اتصال أجنبي: «الفلسفة العربية الخالصة التي لا تشوبها شائبة 
إغريقية أو فارسية أو هندية أو رومية» إنما تقوم أكثر ما تقوم في لغة العرب» ثم في 
أدبهم؛ ثم في مسالكهم العملية...».2**0 ولكن إذا كان الأمر كذلك؛ فما هي إذن 
طبيعة الثقافة والفلسفة السابقتين على الإسلام منذ القرن الثاني الهجري؟ يأخذ شرارة 
بملاحظة طه حسين وملاحظات المنجّد القرمية كي يصل بها إلى نتيجتها المنطقية» 
فيجيب إجابة لا يعتريها شك: 
ل يكن للعرب إذن يد في «الفلسفة» التي اعتنقتها المجتمعات «الإسلامية» ابتداء 
من النصف الثاني من القرن الثاني للهجرة: ولاسيما في النواحي والجوانب الاجتماعية. 
وإنما كان اليد فيها لأي نواس. وبشار وأشباههماء ومن إليهم من الدخلاء على العرب» 
والروح العربية» والفكر العربي.(09) 
ظهر استفظاع شرارة للحياة الجنسية للعباسيين وكيف «تلوّث؟ النهج «الأصيل" 
تجاه الحب الذي اعتقد بوجوده في الثقافة العربية «النقية»جليا في محاولته لنفي حب 
المُردان عن الحضارة العربية الكلاسيكية. ولإثبات وجهة نظره؛ استشهد برسالة 
وضعت في القرن العاشر (الرابع الهجري) عنوانها «في ماهية العشق» كتبها إخوان 
الصفا.(20 حيث نقل عن إخوان الصفا قولهم إنهم «يقررون أن ليس (من طباع 
العرب الرغبة في نكاح الغلمان وعشق المردان) ويردّون ذلك إلى أنهم [العرب] 
من (الأمم التي لا تتعاطى العلوم والصنائع)» وأيا كان السبب الذي يعللون به الطبع 
العربي» فإن تقريرهم ذاك يؤكد» وهم أقرب عهدا منا بتلك العصورء أن فساد الحياة 
الاجتماعية الذي ران على العهود العباسية» إنما وجد سبيله إلى الناس. عن طريق 
(أهل فارس) وغيرهم من الأمم التي تعشق المردان». 2١١7‏ والواقع أن شرارة حرّف 
(58) المصدر السابق» .١41١‏ 
(658) المصدر السابق» .1١47‏ 
(69) انظر «في ماهية العشق» الرسالة السابعة والثلاثين من رسائل إخوان الصفاء (بيروت: دار صادر. 


585-1559 الجزء الثالث؛»‎ ) ١4617 
.١17 شرارة» فلسفة الحبه‎ )"1( 
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هذا المقتطف من رسالة إخوان الصفاء الذين لم يتفوهوا بذلك؛ بل كانت كلماتهم 

ثم اعلم أن الأطفال والصبيان؛ إذا استغنوا عن تربية الآباء والأمهات. فهم بعدٌ 

محتاجون إلى تعليم الأستاؤِينَ لهم العلوم والصنائع ليبلغوا بهم إلى التهام والكمال» 

فمن أجل هذا يوجد في الرجال البالغين رغبة في الصبيان ومحبة للغليان» ليكون 

ذلك داعيا هم إلى تأدييهم وتبذيبهم. وتكميلهم, للبلوغ إلى الغايات المقصودة ببم» 

وهذا موجود في جبلة أكثر الأمم التي لها شغف في تعلم العلم؛ والصنائع» والأدب» 

والرياضات. مثل أهل فارسء وأهل العراق. وأهل الشام؛ والروم وغيرها من 

الأمم. وأما الأمم التي لا تتعاطى العلوم والصنائع والأدب, مثل الأكراد والأعراب 

[البدو] والزنج والترك» فإنه قلّ ما يوجد فيهم ولافي طباعهم الرغبة في نكاح الغلمان 

وعشق المردان. )30 
ما سعى إخوان الصفا لتوكيده في الفقرة السابقة هو أن الناس الذين تغلب على 
حياتهم الطبيعة البدوية لم يشتهوا الغلمان. بينما سكان المدن من أصحاب ما سوف 
يطلق عليه بعد القرن التاسع عشر لفظة «حضارة» هم من كانت لديهم تلك الشهوة» 
التي لم تكن قصرا على العنصر «الأجنبي» الفارسي فحسبء بل شملت العرب 
السوريين والعراقيين الذين كانت عروش الخلفاء الأمويين والعباسيين» على الترتيب» 
تقوم على أراضيهم. قد يكون خلطٌ شرارة بين كلمة «الأعراب» التي تعني البدوء 
وبين كلمة «العرب» بريئاء”"" 2 لكن إسقاطه لشعوب سوريا والعراق من المعادلة هو 
بالتأكيد تقليص إيديولوجي متعمّد لتلك المعادلة يهدف لإنتاج «عرب أنقياء» سابقين 
على التلويث الفارسي. 

ولم يكن شرارة وحده من رغب في العثور على شهوات عربية محددة ذات طبيعة 
أجنبية (على حد زعمه)» بل إن أحمد تيمور باشا لم يستطع العثور على أي شهوات 
كهذه في حياة العرب في القرون الوسطى. ففي كتابه عن الحب في الثقافة العربية في 


(57)إخوان الصناء رسائل إخوان الصفاء. الجزء الثالك. 3/1 
(5) الجدير بالذكر ر أنه انتقد في كتاب آخر من كتبهء هو الجانب الثقافي» المستشرقين الغربيين الذين يظنون 
أن كل العرب بدو وهو ظن اختلف معه. 
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القرون الوسطىء الحب عند العرب» يستشهد تيمور» وهو عالم لغوي مصري مشهور 
توفي عام ١97١‏ كثيرا وبصورة موسعة بوثائق ذلك العصر. لكن كتابه لم ينشر إلا 
لان ا لل اجا ره إن «أهل الهند وافقوا العرب 
في النفزلن جالنساء يلاف القرس والترك فنا تخزلهم مقصور طن المرد ولا دكن 
للمرأة فيه. ولعمر المحبة إنهم لظالمون» حيث يضعون الشيء في غير موضعه» (54) 
ثم يورد تيمور آية قرآنية تتحدث عن عقاب قوم لوط.!*١‏ وكما يشير بقية كتابه» لم 
يكن تيمور غافلا عن الشعر العربي الذي يتغزل في الغلمان إذ استشهد بكل الرسائل 
القروسطية التي تمثل المصدر الرئيس للمعلومات عن هذا النوع من الشعر. ومع 
ذلك: لا يأتي الكئاب على أي ذكر لأبي نواس. أما بقية الكتاب فتزخر بأشعار تتغزل 
كدان اسان ومس رحن ديل تددو اكد كارن ان امو اط دي لوقه بن أ 
نوع. . وكما يؤكد. محقق الكتاب, أثبت تيمور في كتابه أن #الحب ليس بمنكر في 
الديانة» ولا بمحظور في الي 00 
ثمة استتتاج مهم آخر استخلصه شرارة من هذا التلويث الأجنبي ألا وهو تراجع 
مكانة وسلطة النساء في الحضارة العربية. فبينما حدث التراجع الأول والثاني في 
الجاهلية الأولى والثانية عشية صعود الإسلام» كما ذكر آنفاء نتيجة استيداد المرأة 
في السلطة. فقد كان تفسيره لأسباب تآكل سلطة المرأة أكثر فأكثر تحت الحكم 
الإسلامي هو أن: 
المرأة العربية عُلِيت على أمرها في صراعها مع الجواري الأجنبيات؛ وفقدت 
شخصيتها مع الزمن» وانتهى كل ما كان في يدها من سلطان» حيث آل أمر الخلافة إلى 
لمتوكل الذي جعل الملك في يد الأتراك (تولى المتوكل الخلافة عام 785 ه).(07) 
وشرارة هنا لا يأتي بجديد. ففكرة تراجع سلطة النساء العربيات ومكانتهن العليا 


(14) أحمد تيمور باشاء الحب عند العرب (9514١؟‏ القاهرة: دار الآفاق العربية» .)5٠٠١‏ 

(76) المصدر السابق.» 56. 

( للاطلاع على المزيد حول أعمال تيمور الأخرىء انظر أحمد الطويلي» كتب الحب عند العرب 
(بيروت: رياض الريس للكتب والنشرء 9005-:1/.)5؟11- ١717‏ 

(70) شرارة» فلسفة الحب. ١577‏ - 114. وللاطلاع على رأي مشابه انظر أيضا /19/7. 


الكل 


تحت الحكم العباسي طرحها قبله جرجي زيدان في بداية القرن العشرين في تاريخ 
التمدن الإسلامي, وفيه ذكر أن غلبة الجواري الأجنبيات أدت إلى «انحطاط المرأة 
وذهاب عزة نفسها واستقلال فكرها...».2180 ولم يقتصر الأمر على ذلك» فبالنسبة 
لشرارة «انتهى الحب الصحيح, مع انتهاء السيطرة العربية» وتغلب الجواري على 
الخلفاء. وقصورهم. وانتشار أفكار هن وطرائق حياتهن في المجتمعات الإسلامية» 
وعند ذاك بدأ عهد جديد. هو عهد التفلسف والشذوذ الجنسي الذي بدأ على يد أبي 
نواسء واستمرء حتى أفضى إلى التصوف. فالجمود. فالانحطاط» (54) 

كان شرارة (وهو مسلم شيعي علماني) مسكونا بوسواس شبه مسيحي تجاه الشر 
الكامن في الحسية والجنسء اللذين ظهرا بعد سقوط الحضارة العربية علي أيدي 
أولئك «الأجانب» . وإلى جانب هذه النظرة» أضاف حبا عفيفا طاهرا كان يؤمن بوجوده 
في الماضي العربي الفردوسي قبل السقوط ضمن مكانة أعلى وأكثر مساواة للمرأة 
في المجتمع. بل وأكد أن الرومانسية الأوروبية الحديثة موروثة عن تلك الجوانب من 
الثقافة الصوفية وثقافة الحب العربية التي نجت من السقوط. والتي انتقلت إلى أوروبا 
غبرالأنذلس وضقالة التريمق » وكذلك غين الصلييين 10 لكن هذا كله تيده يعدها 
لوثت الفلسفة كل شيء كما فعلت في العصر العباسي. وحمَّل شرارة كلا من داروين 
وماركس ونيتشه وفرويد المسئولية عن هزيمة الرومانسية. ففرويد (ومن لف لفه) هو 
الذي جعل العالم يفقد «الحب». فقد «استطاع فرويد أن يوجه الناس نحو الجنسء 
بدلا من الحب0.١")‏ وحسب شرارة يجب أن تكون الهوية والثقافة العربيتين نقيتين 
طاهرتين» ولم يكن يعتقد أن الأفكار التي تبناها مستعارة من الفكر القومي الأوروبي 
الفيكتوري والرومانسيء وإنما اعتبرها من صلب الفكر العربي الخالص نفسه. الذي 
لا تمثل الرومانسية الأوروبية سوى وريث حديث له. 


بيد أن فكرة شرارة لم تكن هي المهيمنة» حيث ظهرت مقاربات أخرى لدى 


(74) جرجي زيدان. تاريخ التمدن الإسلامي (القاهرة: مطبعة الهلال» .)١14057‏ الجزء الخامس» 37. 
(59) شرارة» فلسفة الحب. .١7١‏ 

(0/) المصدر السابق. 188. 

() المصدر السابق» .١915‏ 


1١ / 


مفكرين آخرين لم تنشغل لتلك الدرجة بالنقاء الجنسي أو القومي. فإذا كان شرارة 
مشغولا بنموذج أفلاطوني للحب ساد في الإنتاج الأدبي للعصور السابقة على 
الإسلام. خاصة في الشعر العربي العذريء فإن كتاب الفيلسوف السوري العلماني 
صادق جلال العظم المنشور عام ١474‏ حول طبيعة الحب عند الشعراء العذريين 
وصل إلى نتيجة| مضادة. لقد عمل العظم على دحض المفهوم الشائع عن شعراء 
الحب العذريء فرأى أنهم لم يكونوا #عذريين» بأي حال» ورسم لهم صورة جديدة 
كعشاق حسيّين كانوا يشتهون أجساد معشوقاتهم ويسعون نحو اللذة الجنسية؛ إلا 
أنهم كانوا يتجنبون النهاية المتمثلة في الزواج بمعشوقاتهم ويفضلون عوضا عن ذلك 
الانفصال الدائم اكشرط لاستمرار شهوتهم وعشقهم. لقد أوضح العظم, الذي لم 
يستفظطع الحسية وإنما استفظع محاولة إخفائهاء بصورة مقنعة كيف أن أولئك الشعراء 
لبد كه اساسا مقده 
منهن» حتى ولو استطاعوا إلى ذلك سبيلا (تماما كما كانت النساء لا يرغبن بدورهن 
في الزواج منهم). بالنسبة للعظم» كان ذلك تحديدا ما أضفى على الحب العذري 
خصوصيته؛ أي بمعارضته لمؤسسة الزواج من المعشوقة (حيث كانت بعض النسوة 
المتغزّل فيهن متزوجات ولا يرغبن في الطلاق)» وليس شكلا من أشكال الروحانية 
المثالية الخالية من الحسية 070 سوف ينتقل هذا التقليد بعدها بقرون من الأندلس 
العربية إلى شعراء «التروبادور؛ والحب النبيل©107 !001011 في بروفينسيا بقرنسا. 
لم يكن الحب عند الشعراء العذريين شيئا يمكن أن يتسامى إلى تناسلية اجتماعية؛ 
بل كانوا ينظرون إليه- فيما يبدو- على أنه تحرّر من المجتمع وليس كعلاقة حميمية 
تؤمّن الرباط الالجتماعي. 

لقد أراد شرارة» شأنه شأن القدماء الذين كتبوا عن شعراء الحب العذري وشأن 


(7) انظر صادق جلال العظمء في الحب والحب العذري (بيروت: منشورات نزار قباني: 019574 17/4- 
7 وقد أصدز العظمء هو الآخرء حكمه على العالم العربي المعاصر بأنه مكبوت جنسياء ملاحظا 
أن الناس الذين بستمتعون بكتب مثل ألف ليلة وليلة إنما يثيرهم فيه الاستغراق في وصف «العلاقات 
الغرامية المحرمة بالقياس للقيم الأخلاقية والدينية السائدة» (19) التي ينادي بها المجتمع الذي يعيش 
فيه هؤلاء القراء] 
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معاصريه أيضاء””") أن يبرهن على وجود حب عذري عربي "ما قبل؛ أفلاطونيّ 
(بمعنى أن قصائد الحب العذري العربية كانت تُقرض قبل أن تكتشف الحضارة 
العربية أفلاطون وتترجم أعماله) وذلك كي ينتج حضارة عربية خالصة «النقاء». 
ومكتفية بذاتها. وبذلك» كان هو ومن وافقه من معاصريه يردون على العنصرية 
الاستشراقية التي افترضت أن كل خصيصة جديرة بالاهتمام في الثقافة العربية هي 
أجنبية في أصلها. ويمكن للمرء أن يقول. مشاكساء إن شرارة كان يفعل ذات الشيء 
حين يعزو كل شأن من الشئون الجنسية الشيقة عند العرب إلى أصول أجنبية. 

مع ذلك. لم يجد الفلاسفة العرب الأقل نزوعا إلى الأسلوب الدفاعي؛ بخلاف 
المستشرقين؛ ضيرًا في كشف تأثيرات نظرية أفلاطون عن الحب على الحضارة 
العربية» كما لم يروا في ذلك تقليلا من شأن إسهامات العرب. خاصة في مجال 
الفنون الإيروتيكية 23 235 العربية القروسطية. فنجد. على سبيل المثال» أن 
الفيلسوف الأب والكاهن المصري جورج شحاتة قنواتي» يقدم حجة قوية بشأن 
تأثير أفلاطون على فنون الإيروتيكا العربية في دراسته التاريخية التي توضح كيف 
أن الكتّاب العرب في العصر العباسي وبعده؛ كانوا في كتاباتهم عن الحب والجنس» 
يستخدمون ويقتبسون من كتاب أفلاطون المأدبة وكتب أخرىء وكيف كانوا يؤيدون 
ما جاء فيها ويختلفون معها.”*" وسواء كان مؤلفون مثل العظم أو قنواتي قوميين أم 
لاء فالمؤكد أنهم لم يشغلوا أنفسهم إطلاقا بقضايا «النقاء عندما كان يتعلق الأمر 
بالفلسفة أو الجنس. 


(/) وقد كتب عدد من معاصري شرارة في هذا الموضوع؛ من بينهم: يوسف خوريء الحب المثالي 
عند العرب (القاهرة: دار المعارف؛ أكؤال/ وموسى سليمان» الحب العذري (بيروت: دار الثقافة. 
4©؛ وآأخرون. وتجدر الملاحظة أن وحدة بحوث غير معروفة في بيروت قد أصدرت كتابا عام 
٠‏ يتضمن سطوا بالغا على شرارة (فقرات بأكملها) ويظهر فيه صدى التزاماته النقائية. مع ذلك 
فهذا الكتاب ليس معروفاء ولم يشكل جزءا من الجدل المثار حول الجنس. انظر المكتب العالمي 
للبحوث,. الحب عند العرب (بيروت: دار مكتبة الحياق بدون تاريخ [9434١1؟]).‏ كما نشرت وحدة 
البحوث نفسها كتابين آخرين في مواضيع غير ذات صلة في العام نفسه. 

(74) انظر جورج شحاتة قنواتي. «آثار المأدبة أو الحب الأفلاطو ني في العالم الإسلامي»: في المأدبة أو في 
الحب الأفلاطوني؛ ترجمة وتحرير علي سامي النشارء وجورج شحاتة قنواتي» وعباس أحمد الشربيني 
(الإسكندرية: دار الكتب الجامعية )191١‏ 171-777 


حل 


مع ذلك» فسوف تسود الثيمة القومية في بعض الدوائر الأدبية. وسوف يكون 
للمؤرخ الأدبى البارز شوقى ضيف سجلا مميزا بموقفه المتردد تجاه هذا الشأن. 
ففي دراسته لتاريخ الأدب العربي؛ التي نشرها في منتصف ستينيات القرن العشرين 
وطبّق فيها التحليل الطبقى عند مناقشته للأسس الاقتصادية التى قامت عليها 
الإمبراطورية العباسية والترف الذي رفل فيه خلفاؤهاء نجده ما زال يستتخدم معايير 
كتابة التاريخ القومية في تقييمه لما اعتبره ظواهر اجتماعية غير محمودة.(*") وعلى 
رأس هذه الظواهر بالطبع وفرة الجواري والقيان» اللاتي تسبب وجودهن في «الفساد 
الخلقى؟ وأدى إلى «انتشار الغزل المكشوف الذي لا نُصان فيه كرامة المرأة والرجل 
جميعا».(") وذكرٌ شعراء عدة برعوا في هذا النوع من الشعر من بينهم بشار بن برد 
الذي أصبح شعره» بحسب ضيف» «نداء صارخا للغريزة الجسدية) بشكل «يندى له 
جبين الشرف وا الااففد 

وفيما أنكر أحمد تيمور باشا وجود أي أشعار تتغزل في الغلمان أصلا في التراث 
العربي الإسلامي. فقد كان في جعبة ضيف حجة أكثر ذكاء. إذ سوف يفترض أن هذا 
الحقيقي للنساء ومجونهم فيهن. وهذا ما كانء إذ يؤكد ضيف أن حياة الترف التى 
عاشها العباسيون هى التى دفعت شعراء المجون هؤلاء لنشر «آفة مزرية» أخرى» 
ألا وهي اشتهاء الصبية المُردان. ثم سَرّد باختصار تعلّق الأمين ب«الخصيان» وكيف 
كانت أمه تلبس الجواري ملابس الصبيان لإغوائه. وعلى هذه الخلفية ذكر ضيف 
الشاعر والناقد العباسي ابن المعتز (408-471م) الذي زعم أن غزليات أبي نواس 
فى الغلمان كانت ضريا من التمويه حيث «كان يتستر يذلك عن فسقه الحقيقي 
بالجواري الخليعات4(.4") وبذلك. لم يكن هناك مفر من الوصول إلى تلك النتيجة: 
«لعل ذلك هو السر في أن أبا نواس كثيرا ما يتحدث عن بعض الجواري بضمير 
(/7) شوقي ضيف العصر العباسي الأول (القاهرة:دارالمعارف».1477١).‏ وهوالجزء الثالث مندراسة ضيف. 
(/) المصدر السابق» لا. 


(1,) المصدر السابق. 
(8/) المصدر السابق» 777 


١ 


المذكر». 87" الواقع أن ابن المعتز لم يذكر إطلاقا أي تورية شعرية من هذا النوع. 
ما قاله ابن المعتز فعليا هو أن أبا نواس «كان يكثر ذكر اللواط ويتحلّى به وهو أزنى 
[مع النساء] من قرد».('") وقد أضفى ضيف على رأي ابن المعتز التفسيري قدرا أكثر 
مما يستحق» حين قال إنه إذا كان ابن المعتز محقا «يكون من الخطأ أن تُفِسَّر نفسية 
أبي نواس على أساس هذه الآفة الشاذة التي كان يتظاهر بها ليخفى حقيقة سريرته 
وحياته الماجنة» (81) : 


كان استنتاج ضيف بشأن شهوات أبي نواس» وهو استنتاج لا يستند إلى حجة» سمة 
أساسية في مناقشته الشاملة للشاعر. والواقع أنه اقترح إستراتيجيات عدة للتعامل مع 
سيرة حياة أبي نواس. فإذا كان إنكار غزلياته في الغلمان وإعادة تشفيرها كضرب من 
التؤرية والتمويه مسألة غير مقنعة» ولا تصلح لتخفيف وطأة هذا النوع من الشعر على 
الحضارة العربية» فثمة إستراتيجية أكثر قوة ألا وهي نفي أبي نواس من نطاق العروبة 
نهائيا. في هذا الصدد. سوف يصر ضيف على كون أبي نواس «فارسي الأم والأب 
أيضا»» ويرفض» دون أي مبررات وبالاتكاء على أدلة مشكوك في صحتهاء مزاعم 
أخرى تقول بأن أباه كان عربيا دمشقيا.(؟2 ورغم استشهاده بثلاثة مصادر لتأكيد 
مزاعمه؛ فقد نسب ضيف إليهم أشياءً لم ترد في النصوص الأصلية. فابن المعتز» الذي 
يعتمد عليه ضيف» يقول بكل وضوح إن والد أبي نواس كان «من أهل دمشق ةا 
ورغم أن ابن المعتز يزعم أنه «مولى»؛ فهو لا يصفه أبدا بأنه «مولى فارسي» كما 
يزعم ضيف.847 و مر نفسه ينطبق على مصدره الثاني»كتاب الاشتقاق الذي 
وضعه عالم اللغة ابن ذُرَيْد (/9175-871م)» الذي عرّف فيه «الجرّاح بن عبد الله 


(4/) المصدر السابق» 7/ا- 9/5 

(6) عبد الله ابن المعتز» » طبقّات الشعراء (القاهرة: دار المعارف في مصر. 1905) ٠4‏ ". ويجدر القول 
هنا إن ابن المعتز لايأتي على ذكر ذلك في مناقشته لشعر أبي نواس.ء التي خخصص لها قسما من كتابه 
0517-1550 وإنما يذكره في مناقشته للشاعر محمد بن حازم الباهلي. 

(81) ضيف. العصر العباسي الأول؛ 7377. 

(85) المصدر السابق. ١؟53751-171.‏ 

(8) ابن المعتزء طبقات الشعراء. 1814. 

(44) ضيف العصر العباسي الأول .71١‏ 


١/1 


بن جعادة بن أقلح بن الحارث بن دَوَّة صاحب خراسان» على أنه «مولى هانئ؛ أبي 
أبي نواس»» وهذا يعنى أن هانئ جاء من خارج شبه الجزيرة العربية وكان بحاجة إلى 
مسلم عربي ليكون مولاه» وهو ما يتوافق مع ما هو معروف عن أصله الدمشقي (*8) 
ولم يكن حال المصدر الثالث الذي اعتمد عليه ضيف بأفضل من حال سابقَيْه فأبي 
هفان ابن القرن التاسع (توفي حوالي عام 157 ه) لم يأت أبدا على ذكر الأصول 
الفارسية المزعومة» وإن كان قد عرّف أبا نواس كالتالي: «هو أبو على الحسن بن 
هانئ بن الصباح مولى الجراح بن عبد الله الحكمي77.4*) وفي مناسبة أخرى يقول 
إن أبا نواس نفسه «كان مولى الجراح بن عبد الله الحكمي». 477 وتجاهل ضيف تلك 
المصادر التى اعتمد عليها آخرون والتى جاء فيها أن والد أبي نواس دمشقي. أو أن 
أصوله ترجع إلى اليمن» كما كان أبو نواس نفسه يزعم. مع ذلك فسوف يدافع ضيف 
عن أبي نواس» رغم تشككه في أصوله القومية من ناحية الأب. في مواجهة ما كيل 
إليه من اتهامات بالإلحاد أو الشعوبية.840) 


وقد تجلت قوموية ضيف في أوضح صورها عندما ناقش شعراء آخرين متهمين 


(66) ابن دريد. أبو بكر محمد بن الحسن, الاشتقاق. تحقيق عبد السلام محمد هارون (القاهرة: مؤسسة 
الخانجي. ١5:)1484‏ 5. ويذكر أن أبا نواس كان لديه «ولاء» للجرّاح أيضا. (5/). 

(81) عبد الله بن أحمد بن حرب المهزمي أبي هفان. أخبار أبي نواسء تحقيق عبد الستار أحمد فراج 
(القاهرة: مكتبة مصرء /ا8861١) .,.٠١9‏ 

(/81) المصدر السابق» .١7١‏ 

(8) ضيف. العصر العباسى الأول .7717-77١‏ ويتكرر هذا الرأي أيضا من يوسف حسين بكار الذي يصر 
على الأصول الفارسية لسويّة عشق العباسيين للغلمان؛ فيما يعترف أن تلك الممارسة وجدت بالفعل» 
وإن بصورة غير متطابقة» قبل العباسيين. ويطلق على «الغزل بالمذكر» اسم «الغزل الشاذ» ليس بسبب 
الشذوذ الجنسي (الذي يميه «الارتكاس" أو «المثليّة الجنسية» سيرا على خطى فرويد وآخرين)؛ وإنما 
لأنه «جديد في أدبنا العربي الذي لم يعرفه في تاريخه الطويل منذ الجاهلية حتى منتصف القرن الثاني 
[الهجري]». وكان اهتمامه منصبا على التصدي لكافة العوامل التي تسيبت في تلك «العادة البذيئة التي 
اسئشرت في مجتمعنا العربي منذ ذلك التاريخ إلى وقتنا الحاضر». مع ذلك نظل ثمة اختلافات رئيسة 
بين العصر العباسي وبين الحاضر: #ومن شر البلية في هذا العصر [العباسي] أن يعم هذا الأمر وتصبح 
مراودة الغلمان في الشوارع وكأنها أمر عادي أو يكاد بحيث يمكن تشبيهها بمعاكسات الشباب للفتيات 
في الوقت الحاضر". انظر يوسف حسين بكار اتجاهات الغزل في القرن الثائي الهجري (القاهرة: دار 
المعارف بمصرء ,)١910/١‏ 770-146؛ وخصوصا 0196 ,759١7‏ 


١و‎ 


ب«المجون والزندقة» وأرجع نتاجهم بمجمله لأصول فارسية.(4") فقد أدان والبة بن 
الحباب؛ راعي أبي نواسء إدانة مطلقة. ورغم أن معظم المصادر العباسية تشهد على 
كون والبة عربيا من قبيلة أشدء وهو ما شكك فيه بعض أعدائه في تلك الفترة (يشير 
الشاعر أبو العتاهية إلى شّعره الأحمر كدليل على أصوله «الرومية») لم يتلطف ضيف 
في وصفه له: «كان والبة شيطانا مَريداء فهو يسرف في المجون والخلاعة والغزل 
الشاذ بالغلمان وكان ينتسب في قبيلة أسدء وهي والعرب جميعا براء منه ومن فحشه 
وشذوذه1'7.0) ولم يُغفر لوالبة كثيرا كونه «هو الذي أذَّبِ أبا نواس وأفسده فيما يقول 
الرواة».7'*) وتماما كما كان الأوروبيون في عصر النهضة؛ ومن ثم في عصر التنوير» 
ينسبون كل ما يثير قلقهم إلى غير الأوروبيين في سياق عملية اختراع أوروبا كتصنيف 
حضاري متماسكء. وإعداد المسرح لكافة أنواع الإيديولوجيات والممارسات 
القومية المتطرفة» أراد بعض القوميين العرب الحداثيين الحفاظ على «نقاء» الحضارة 
العربية في الماضي كأساس لأمة عربية حديثة. وهكذاء وسيرا على خطى مهندسي 
فكرة أوروبا والقوميين الأوروبيين الحداثيين» سعى عدد من الكتاب القوميين العرب 
إلى نفي العناصر «الأجنبية» في سياق عملية تطهير الماضي. ومن ثم إعداد المسرح 
لإقصاء كل العناصر الأجنبية المعاصرة من أجل تطهير الحاضر. 


الجنس المعاصر في اللإطارين الإسلا موي والعلماني 

بينما كان القوميون العرب منشغلين في تثوير الأنماط الجنسية والأذواق الفنية 
والأدبية عند العرب. مستعينين في ذلك بسلطتهم المطلقة التي تتيح لهم إدراج 
شخصيات تاريخية معينة في التاريخ العربي وإقصاء شخصيات أخرى منه. فقد تركز 
انشغال بعض المفكرين الراديكاليين دينيين وعلمانيين في ذلك العصر على ما يجب 
أن تكون عليه الحياة في الحاضر. ومن ثم لم تحظ الحياة الجنسية عند القدماء بقدر 


(89) ضيف, العصر العياسى الأول 587. 
(50) المصدر السابق» 7814-7487 
(41) المصدر السابق؛ 584. 


قفن 


كبير من اهتمامهم. وفيما بدأت الاتجاهات العلمانية الراديكالية في الظهور في 
أواخر القرن التاسع عشرء فسوف يتأخر ظهور الاتجاه الإسلاموي الراديكالي حتى 
عشرينيات القرن العشرينء إثر انهيار الإمبراطورية العثمانية وأفول نظام الخلافة. وقد 
ظلت الإسلاموية من بعدها مجرد خطاب تحتي في الحيز العام وإن تردد صداها 
خافتا. وبالرغم من أن العلمانية الراديكالية لم تكن أفضل حالاء فسوف يحظى ممثلوها 
بوجود أقوى على الساحة القكرية العامة. وفيما كان سيد قطب أبرز المفكرين الذين 
أنجبتهم الحركة الإسلاموية» سيصبح سلامة موسى أبرز المتحدثين باسم العلمانية 
الراديكالية. وكما سنبين لاحقاء فقد استغرق كلاهما في تفكير حضاروي وإزاحات 
جغرافية» مسلَّمِين بالفارق الحضاري بين الشرق والغرب. وبما أنهما كانا يعارضان 
الجوهرانية 655612]1811511© في عدد من الأوجهء فقد رأى كل منهما إمكانية تخطي 
التكوين الثقافي للفرد. أما موضع اختلافهما فكان يكمن في القيمة التي أضفاها كل 
منهما على هذا التخطي» والاتجاه الذي نشده كل منهما له. 

من بين الجيل الجديد من المفكرين الإسلاميين» كان سيد قطب )١9355-19515(‏ 
الأشد تأثيرا وذكاء. حيث كان أول كاتب إسلاموي يتصدى لموضوع الجنس المعاصر 
في الغرب. كما تصدى لمشكلات النقد الأدبي في التاريخ والحاضر العربي.150) 
وكان العضو المدني الوحيد - غير الرسمي - في مجلس قيادة الثورة الذي تولى 
حكم مصر بعد ثورة ١407‏ قبل أن يصبح غير مرغوب فيه عام 1904» ويج به في 
السجن بعد ذلك بوصفه المنظر الرئيس للإخوان المسلمين في مصر حتى إعدامه 
عام 19177 على يد نظام عبد الناصر الثوري.2357 وقد كشفت كتابات قطب في 
الأدب عن ناقد صاحب رؤية ثاقبة» دَرّس المدارس العربية للنقد الأدبي في القرون 
الوسطىء كما دَرّس المدارس الأوروبية الحداثية وتطبيقاتها العربية الحداثية. وقد 
لاحظ قطبء مؤكدا على محدودية المنهج التاريخي في دراسة الأدبء أن مقاربة طه 
حسين التاريخية للقضايا الأدبية قد أوصلت الأخير إلى استنتاجات متسرعة. وعلى 
(47) انظر كتابه العميق النقد الأدبي؛ أصوله ومناهجه (19417؛ بيروت: دار الكتب العربية؛ .)١956‏ 


(45) تأسست جمعية الإخوان المسلمين في مصر عام ١14748‏ على يد حسن البنا كحركة سياسية إحيائية 
مناوثة للعلمانية تدعو إلى «العودة؟ إلى الإسلام كحل للعلل الاجتماعية والاقتصادية والسياسية. 


7و1 


وجه الخصوص. فقد كان حكم حسين على «روح» العصر العباسي ب#المجون» بناء 
على دراسته لشعر المجون مثالا على ذلك. «وحُكم مثل هذا كان يقتضي دراسة سائر 
فنون القول في هذا العصر. في سائر فنون التفكير وفي سائر مظاهر الحياة. مع دراسة 
محدات تررك ساملة عن كل ملايسات تلك الفترة» قبل إطار كم على روخ 
العصر كالحكم الذي أصدره الدكتور[طه حسين]2447.01 إن مثل تلك التصريحات 
التي أطلقها حسينء ومن بينها تأكيده على أن «اتساع نفوذ الفرس هو الذي أوجد 
شعر المجون والخمريات» وأن «كثرة الجواري هي السبب في انتشار الغناء؛ هي 
عرضة للخطأ لما فيها من الجزم. ولاقتصارها على سبب واحد لوجود ظاهرة أدبية 
أو اجتماعية. وقلما يكون للظاهرة الواحدة سبب واحد. ولا بد من دراسة مجموعة 
الظروف التاريخية والاجتماعية والسياسية والفكرية والاقتصادية والشخصية 
التي لابست هذه الظاهرة وسبقتها».1*0' كان إصرار قطب على تضافر الأسباب 
0+ لتلك الظواهر هو نقطة انطلاقه في نقد المنهج التاريخي. 
والمنهج الفني. والمنهج النفسي. مؤكدا على أن تلك المناهج لا يمكن أن تعمل إلا 
كوحدة متكاملة عند تطبيقها على العمل الأدبي» حيث لن يقدم كل منها بمفرده سوى 
تحليل جزئي.'"*' وأوضح كيف أن فرويد» في دراسته لليوناردو دافينشي» ٠لم‏ يذكر 
أبدا أن التحليل النفسي يتيح لنا فهم أسباب «الطبيعة الفنية» وإنما كان يدرس الإنسان 
في الفنان وليس الفنان في الاننان 2577 

وبالإضافة إلى المناقشة السابقة» كانت بعض الملاحظات ذات الصلة التي 
خرج بها قطب بشأن موضوعات الشهوة والجنس تتعلق بالغرب المعاصر. وإذ نشر 
حلب جابه في نقد الادبي عام 41857 توت يراجة عر في العام الثاتي. سي 


أنشطته السياسية. إذ قامت حكومة النظام الملكي السابق على الثورة في مصرء بنفي 
الك بطري ع رف إل ار اناك المت ا 1511 ل 0 


(54) المصدر السابق. .١9/5‏ 
(45) المصدر السابق. .١9/6‏ 
(45) المصدر السابق» .,١75‏ 
(90) المصدر السابق. 0378 7377-7511 


وى 


عودته إلى مصر عام .١46٠‏ ولدى عودته» كتب قطب عددا من الملاحظات عن 
الولايات المتحدة مع إيلاء اهتمام خاص للممارسات والأعراف الجنسية للمجتمع 
الأمريكي. ووضع مخطوطا أسماه «أمريكا التي رأيت» لم يُنشر أبدا ويُعتقد أنه فُقد. 
مع ذلك» كانت بعض رسائله التي تحمل نفس العنوان (نشرها في إحدى المجلات 
عام )١1901١‏ شاملة في تقييمها لأمريكا. كما ظهرت ملاحظات أخرى عديدة لقطب 
عن المجتمع الأمريكي في رسائل وتعليقات في أعماله المنشورة الأخرى. تلك 
الكتابات سوف يُبعث من جديد فى الثمانينيات والتسعينيات على يد كُتَابٍ إسلاميين 
لم يكن اهتمامهم مُنصبًا على الحياة الجنسية لأمريكاء كما كان الحال بالنسبة لقطب» 
وإنما على العالميّن العربي والإسلامي المعاصرين. وقد جمعت كتابات قطب عن 
أمريكا وحُمّقت وُشرت عام ١487‏ في المملكة العربية السعودية تحت عنوان أمريكا 
من الداخل .(314) 

بالنسبة لقارئ اليوم» قد تبدو ملاحظات قطب عن الأعراف الجنسية الأمريكية في 
الفترة بين ١9454‏ و٠96١‏ عصية على التصديق»؛ فهي تصف نوعا من السلوك الجنسي 
لم تشهده الولايات المتحدة حتى الستينيات» وفي بعض الأحوال حتى التسعينيات» 
من القرن العشرين؛ هذا إن كانت قد شهدته أصلا. لقد استقى قطب ملاحظاته 
الأنثروبولوجية من النظرة الشائعة عن أمريكاء التي كانت هوليوود تروّج لها في ذلك 
الوقت» حيث الفتيات خليعات ومُتاحات للجميع؛ وحيث علاقات الزنا قبل الزواج 
رائجة؛ هذا إن لم تكن هي العرف السائد. ومن نفس المصدر استلهم قطب آراءه عن 
التسامح المزعوم في المجتمع الأمريكي في أواخر الأربعينيات تجاه الجنس المثليّ 
بين الرجال أو النساء. لكن ذلك ينطوي على مفارقة حقيقية» إذ كانت تلك هي الفترة 
التي اتسع فيها نطاق المعاداة للشيوعية في الولايات المتحدة ليصل إلى استهداف 
المثليّين جنسياء الذين أخذوا عام ١441‏ يُطردون من الوظائف الحكومية في سياق 
حركة تطهيرية. وسوف يتسبب استهداف المكارثية للمثليّين الأمريكيين» الذي 
(48) صلاح عبد الفتاح الخالدي. محقق كتاب. أمريكا من الداخل بمنظار سيد قطب (جدة: دار 

,)١1845 المنارق‎ 
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بلغ أوجّه عام 2196٠‏ في اضطهاد وطرد آلاف الموظفين من الوظائف الحكومية 
والمدنية والعسكرية» وسوف يفتعل تغطية إعلامية هستيريّة للخيانة القومية المحتملة 
من جانب «الشواذة و«الخولات» (93) 

كان قطبء المندهش مما أسماه «البدائية» الأمريكية» قد قلب مفهوم التدموية 
الغربية على رءوس أصحابه. حيثث طيقّه على الولايات المتحدةق مستهجنا على 
وجه الخصوص الإعجاب الأمريكي بالعنف والقوة الجسدية والفحولة» سواء 
تجليَ ذلك في الرياضات العنيفة» أو فى الحروبء أو فى دلالات الجاذبية الجنسية 
للذكور. وقد وصف كرة القدم الأمريكية والمصارعة والملاكمة ب«الوحشية 
الدامية» و«الحيوانية» كما وصف الجمهور الأمريكي الذي يثيره مشهد الدم 
والأوصال المهشمة. وذلك دليل على «بدائية الشعور» لديهه.(١١٠)‏ والواقع أن 
الأمريكى أيضا «بدائي في حياته الجنسية؛ وفي علاقات الزواج والأسرة». وهو ما 
يتضح جليا في أولوية «الجسد» بالنسبة لهذا الشعب. ١١١7‏ فالفتاة الأمريكية» على 
سبيل المثال» «تعرف جيدا مواضع فتنتها الجسدية» تعرفها فى الوجه؛ فى العين 
الهاتفة» والشفة الظامئة. وتعرفها فى الجسد: فى الصدر الناهد. والردف الملىء.» 
وفى الفخذ اللقاء والساق الملساء- وهى تبدي هذا كله ولا تخفيه- وتعرفها فى 
اللباس/ في اللون الزاهي توقظ به الحس البدائي» وفي التفصيل الكاشف عن مفاتن 
الجسده )٠١9‏ أما بالنسبة لما تفضله النساء الأمريكيات فى عشاقهن الرجالء فإن 

الفتى الأمريكي يعرف جيدا أن الصدر العريض والساعد المفتول. هما الشفاعة 
التي لا ترد عند كل فتاة» وأن أحلامها لا ترف على أحد كا ترف على «رعاة البقر» 

(99) حول اضطهاد المثليّين الأمريكيين في تلك الفترة؛ انظر: السياسات الجنسية: المجتمعات الجنسية: 

صناعة الأقلية المثليّة في الولايات المتحدة؛ :19170-1915٠‏ 

71م 1طأل! أماتدع عم مط من وت طهاا :11 ععمالل تنه أمبنيعى , سع6اتامط لهباكع5 ,و زاتمك ”2 ململ 

42-49 (998 | ,ودعو معمع لطت ذه بوازويع ازونا :مععلء) .لع 1970,20 -1940 ,وعبمرو مورلا متدرا 
)»٠٠١(‏ سيد قطبء «أمريكا التي عرفت: في ميزان القيم الإنسانية»: الرسالة 1١9.969‏ نوفمبر/ تشرين ثاني 

١م4١‏ . والرسالة منشورة في كتاب صلاح عبد الفتاح الخالدي, أمريكا من الداخل يمنظار سيد قطبء 4 0 


.١1١7 المصدر السابق»‎ ) ٠8١ ١( 
1179-1115 السابق.‎ ردصملا)٠١7(‎ 


يفنل 


؟لا0 001 وبصريح العبارة تقول لي فتاة ممرضة في مستشفى :لست أطلب في 
فتى أحلامي إلا ذراعين قويتين يعصرني ببها عصرا».. وقامت مجلة «لوك؛ وما 
باستفتاء لعدد من الفتيات من مختلف الأعمار والثقافات والأوساط. حول ما أسمته 
«عضل الثيران؛ فأبدت غالبية ساحقة إعجابها المطلق بالفتيان أصحاب عضل 
اران !2009 
كان قطب دائم الاهتمام بما هو حضاري. ورأى أن الحضارة الغربية قد أخفقت 
في الاختبار عندما وُضعت في مقارنة مع الحضارة الإسلامية. إذ تحدّث عن انحلال 
المجتمعات الأوروبية بسبب تفشي الإباحية بين شبابها وفتياتهاء وهو ذات المصير 
الذي يننظر أمريكا أيضا. كذلك فقد «وٌجد الذين يبيعون أسرار أمريكا وبريطانيا 
العسكرية لأعدائهم. لا لأنهم في حاجة إلى المال» ولكن لأن بهم شذوذا جنسياء 
ناشئا من آثار الفوضى الجنسية السائدة في المجتمع». 47 ' ١‏ يبدو قطب هنا على اطلاع 
على اتهامات الإعلام الأمريكي والحكومة الأمريكية للمثليّين كخونة محتملين» 
بل ولعله كان يلمّح بشكل مباشر إلى جاي برجيس 81118655 لإنان)» وأنتوني بلنت 
أناا8 موث وآخرين ممن كانت مثليّتهم الجنسية وتجسسهم لحساب الاتحاد 
السوفييتي مادة ل(ما يمكن أن يطلق عليه اليوم) الدعاية القائمة على رهاب المثلية 
الجنسية 10618م10770 الغربية في أوائل الخمسينيات. 
وقد اتضح انشغال قطب بشيوع «الشذوذ الجنسي» في الغرب في عدد من كتاباته 
(وللمفارقة» فقد استخدم قطبء لدى مناقشته لدراسة فرويد لدافنشي» 
«مثليّة»بدلا من «شذوذ» لوصف الشهوات الجنسية لدافنشي).97١22‏ ولاحظ أنه 
على عكس ما يشاع عن أن «احتجاب المرأة هو الذي ينشر هذه الفاحشة الشاذة في 
المجتمعات» فإن شهادة الواقع «تخرق العيون»: 
ففي أوربا وأمريكا م يبق ضابط واحد للاختلاط الجسي الكامل بين كل ذكر 


(7١٠)المصدر‏ السابق» 3117. 

(غ٠ )٠‏ سيد قطبء في ظلال القرآن. الطبعة الخامسة والعشرون (014655 19197؛ القاهرة: دار الشروق» 
15 ) الجزء الثاني» 375. 

(ه. )٠‏ قطبء النقد الأدبي» 515 . ويجدر أن ألاحظ هنا أن كتاب دافنشي لم يكن قد تُرجم إلى العربية بعد 
على حد علمي. ما يعني أن ترجمة 'لإ]ذاذنا101050| إلى «المثلية الجنسية» كانت من ابتكار قطب نفسه. 
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وكل أنثى - كما في عالم البهائم! - وهذه الفاحشة الشاذة يرتفع معدا بارتفاع 
الاختلاط ولا بنقص! ولا يقتصر على الشذوذ بين الرجال؛ بل يتعداه إلى الشذوذ 
بين النساء.. ومن لا تخرق عينيه هذه الشهادة فليقرأ: «السلوك الجسبى عند الرجال" 
و«السلوك الجنسي عند النساء؛ في تقرير #كنزي: الأمريكى (2005. 
في الواقع» فإن قطب هنا يردّ على الآراء الاستشراقية التي تزعم أن الفصل بين 
الجنسين في العالم الإسلامي هو ما يؤدي إلى المثليّة الجنسية؛ حيث يقلب الحجة 
ببراعة فائقة ويطبّقها على الغرب. لكن إذا كنا سنقبل حجة قطب القوية القائلة بأن 
الاختلاط الجنسيء وليس الانفصال بين الجنسين, هو ما يتسبب في المثليّة الجنسية 
لدى الذكورء فهل سيعني هذا أن المثلية الجنسية (لدى الذكر والأنثى على حد سواء) 
هي النتيجة الحتمية لوفرة المهابل المتاحة؟ إذا كان الأمر كذلك, فلماذا لا ينطبق 
الشيء نفسه على المجتمعات المسلمة أيضاء حيث يمكن للمسلم أن يتزوج من أربع 
زوجات؟ للأسف. لم يتطرق قطب لهذا التناقض. 
وجد قطبء كما العديد من الكُتّاب اللاحقين» إسلاميين أو علمانيين أو نسويين» 
في تقارير كنزي 1620115 1185 مَعينا من المعلومات الأنثروبولوجية. وكعالم 
أنثروبولوجي يدرس أمريكاء استشهد قطب ثانية بالتقارير في سياق آخر ليقدم خلفية 
لواقعة شهدها بنفسه: 
ومع هذه الإباحية المطلقة- أو بسبب هذه الإباحية المطلقة- لم تعد العلاقات 
الجنسية الطبيعية المباحة الرخيصة تشبع الميول الجنسية.. فانتشر الشذوذ الجنسي بالميل 
إلى الجنس الآخر سواء في عالم الفتيان» أو في عالم الفتيات» ويحتوي تقريرا ١كنزي»‏ 
عن «السلوك الجسبى عند الرجال؛ «والسلوك الجنسى عند النساء» إحصاءات دقيقة 
وعجيبة عن هذا الشذوذ. وأذكر- بقدر ما يسمح به الحياء وأدب الكتابة- مشاهدة 
شخصية في أحد فنادق واشنطن: كنت مع زميل مصري ننزل في هذا الفندق- بعد 
وصولنا إلى الولايات المتحدة الأمريكية بيومين اثنين- وقد أنس إلينا عامل المصعد 
الزنجي- لأننا أقرب إلى لونه. ولأننا لا نحتقر الملونين- فجعل يعرض علينا 
«خدماته؛ في «الترفيه".. ويذكر «عينات» من هذا الترفيه. بما فيها «الشذودات» 
المختلفة.. وني أثناء العرض جعل يقص علينا كثيرا ما يكون ني إحدى الحجرات 


50 ١)قطب»ء‏ في ظلال القرآان. الجزء الثالثك» اما 
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«زوج» من الفتيان أو الفتيات.. ثم يطلبان إليه أن يدخل إليههما زجاجة «كوكا كولا؛ 
دون تغيير لوضعههما عند دخوله!!! ولما بدا علينا الاشمئزاز والاستغراب» وقلنا له: 
أما مخجلان؟ أجاب بدوره متعجبا لاشمئزازنا وتعجبنا وسؤالنا عن الخجل: «لماذا؟ 
إنها يرضيان ميوهما الخاصة. ويمتعان أنفسههما».. وعلمت فيبا بعد- من المشاهدات 
الكثيرة- أن المجتمع الأمريكي لا يستنكر على إنسان أن يرضي ذانه بالشكل الذي 
يروق له. طالما ليس هناك إكراه.. ومن ثم فلا جريمة. حتى فيها لا يزال القانون- على 
الورق- يعده جريمة. 1 
وإنه لمن المدهش حقا أن يكتب قطب ذلك في وقت كان القمع الأمريكي 
المناهض للمثليّة الجنسية في ذروته. في ملاحظته التالية» ذكر مقتطفاء طالما تكرر 
الاستشهاد به منسوبا إلى الرئيس جون كنيدي أعلن فيه «أن ستة من كل سبعة من 
شباب أمريكا لم يعودوا يصلحون للجندية بسبب الانحلال الخلقي الذي يعيشون 
فيه» 20١4‏ وقد قررت «الجنة الأربعة عشر» الأمريكية المسئولة عن الحياة الأخلاقية 
في البلاد «أن 4٠0‏ في الماثئة من الشعب الأمريكي مصابون بالأمراض السرية 
الفتاكة» *١9(‏ "وهم نيلت أن هذا الاهتمام المبكر بالتهتك الجنسي والأمراض 
الجنسية كان شغلا شاغلا للمسيحيين والمحافظين الأمريكيين. هذا الانشغال» 
كما سنرى في فصل لاحق» سوف يستلهمه ويتبناه كتاب إسلاميون في الثمانينيات 
والتسعينيات. والواقع أن انتشار الأمراض الجنسية سوف يصبح دليلا دامغا على 
ما يؤدي إليه التهتك الجنسي وعلى الدور الذي يجب أن يلعبه الإسلام في حماية 
الناس والحضارة منه. مع ذلك» وحتى تلك اللحظة سيظل صوت قطب وحيدا. إذ 
سيكون على العباءة الإسلاموية أن تنتظر بضعة عقود قبل أن يلتقطها جيل جديد من 
الإسلاميين الذين يهدفون إلى تحويل الحضارة العربية إلى حضارة إسلامية. 
المفكر العربي الآخر الوحيد في ذلك العصر الذي تصدى لموضوعات 
الممارسات الجنسية المعاصرة وطبيعة الشهوة الجنسية بنوع من الجدية كان 


.ال١‎ -1١ الخالدي. أمريكا من الداخل. 347١»؛ منقول عن الإسلام ومشكلة الحضارة.‎ )٠١7( 

1 قطب. في ظلال القرآن؛ الجزء الثانيء 75 اوعاسي بحا ار ا ال‎ )2١( 
بينه وبين سيد) نفس المقتطف من كنيدي في كتابه المنشور عام 19186 تحت اسم الحب والجنس من‎ 
.١794:)194814 منظور إسلامى (القاهرة: مكتبة القرآن.‎ 

.371 قطب. في ظلال القرآن, الجزء الثاني؛‎ )٠١4( 
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المصري العلماني الراديكالي» الاشتراكي. والنسويّ. سلامة موسى -١841/(‏ 
2.24 كان موسىء الذي يحتل الطرف الآخر من الطيف السياسي قبالة قطب» 
كاتبا وصحفيا غزير الإنتاج تأثر جدا بالفابيانية 151م78612 وبأفكار نيتشه وداروين 
وسبنسر وفرويد وآدلر وبافلوف. وكان كتابه الأول الصادر عام ٠‏ عن إنسان 
نيتشه الخارق 66:5388ن.(١١2‏ كذلك كتب عن التطورء بل نسب إليه البعض 
ابتكار المفردة العربية «تطوّر» كمرادف للكلمة الإنجليزية «وأ)ناوبع. 2١١١0‏ وكان 
من بين اهتماماته الأخرى علم تحسين النسل 867105لا© وتنظيم النسل» إضافة 
إلى علم النفس والأدب والموسيقى. وكتب عشرات الكتب الشعبية الموجهة إلى 
جمهور غير متخصص. من بينها عدد من الكتب موجهة للشباب» استكشف فيها 
الحياة الجنسية والمشكلات الجنسية التي يواجهها الشباب والشابات في مصره 
وأضفى على تلك الموضوعات قيمة حضارية. كانت كتبه تُوزَّعَ على نطاق واسع 
في جميع المدن العربية الكبرىء, بما فيها القاهرة ويغداد والدار البيضاء ودمشق 
والخرطوم.'"'' وكان موسى الذي تلقى تعليمه في بريطانياء من المعجبين ببرنارد 
شو. كما كان؛ وهو القبطي المسيحي بالميلاد» ناقدا للتعاليم الإسلامية والمسيحية 
على حد سواء؛ وسعى لعلمنة (اقرأ: أؤربة) الثقافة المعاصرة؛ بل وتُسِب إليه نحت 
مفردة (ثقافة» نفسها (؟١١)‏ 

وبوسعنا اقتفاء أثر اهتمام موسى بالحياة الجنسية والعلاقات الرومانسية 
المعاصرة منذ كتاباته المبكرة. 2١١47‏ ففي عام ١1975‏ نشر كتابا عن قصص الحب 


(١١1١)سلامة‏ موسىء مقدمة السوير مان( ٠‏ 5 القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع» .)١1957‏ 

(11١١)غالي‏ شكري. سلامة موسى وأزمة الضمير العربي (القاهرة: مكتبة الخانجى. 48:)1557. وينسب 
عادل زيادات إلى يعقوب صرُوف المفكر اللبناني ورئيس تحرير مجلة المقتطفء اختراع هذا المصطلح. 
انظر عادل زيادات. العلم الغربي في العالم العربي: تأثير الداروينية: :1980-187٠‏ 
0 | -860 1 واس صمء2 ره ع لجرا 116 ملاعوللا طوعة عاد معرمزعى وسعيوملة! اولوت .له أعلم 

.48 ,(986[ ,جوع عاط . اك تارهلا سحلل 

(؟١١)انظر‏ الصفحة الأخيرة من كتابه محاولات سيكلوجية (القاهرة: مكتبة الخانجي. 1907): حيث 
يضع الناشر قائمة بكافة موزعي الكتاب في المدن التي يباع فيها الكتاب. 

.448 شكريء سلامة موسى وأزمة الضمير العربي؛‎ )١1١( 

)١١4(‏ من الأمور ذات الدلالة» أن التراجم الفكرية التي أرَّخت لموسىء سواء بالعربية أو الإنجليزية: 


1١م١‎ 


العربية والغربية استفاض فيه بأهمية عشق الروح. بالنسبة إليه كان عشق الروح يتميز 
عن الشهوة الجنسية الغريزية:(١١2‏ وفى كتاب لاحق بعنوان» أسرار النفس. خصصه 
لدراسة اللاوعى؛ أصرّ موسى على مناقشة الغريزة الجنسية فى «قوتها وإلحاحها) 
خاصة وأن الناس يتعاملون مع هذا الموضوع باحياء؛ واصمت» رغم ما ينتج عن 
و 
ذلك من عواقب وخيمة: «منا شبان يصابون بالجنون» ونساء يقعن في الهسترياء 
وتنشأ بين البعض عادات سرية تودي بعقولهم». 2١١7‏ لقد كان موسى مشغو لا بصحة 
وأصرء بطريقة بدت أرسطية» على خطورة الإفراط والغلو حيث إن «الغلوه [في 
الدين] ينطوي على غلوَ آخر في الاستسلام للشهوات. ومن أغرب ما يثبته التاريخ أن 
الرهبانية فشت في العالم المسيحي عندما فشت الرذائل وأكبٌ الناس على الشهوات. 
وليس من مجرد الصدف أن يكون المماليك أصحاب المساجد الأثرية في القاهرة مع 
أنهم كانوا يقضون حياة حافلة بالمفاسد». 2١١77‏ وفي فصل عن مؤهلات النبوغ» يتبنى 
موسى فكرة فرويد عن التسامي وصلته بالحضارة في سياق مصري: 
ومن مؤهلات النجاح والنبوغ التسامي بالقوة الجنسية وصرفها إلى خدمة الفنون 

الجميلة. فإن هذه القوة نفيض مدة الشباب وتدقع بصاحبها أو صاحيتها نحو الجنس 

الآخر دفعا شديدا. فإذا حدث الزواج في ذلك الوقت ذهب اللبيد [الطاقة الجنسية]» 

فانفئأت القوة المكظومة. ولكن إذا لم يحدث التعارف الجنسي فإن القوة المكظومة 

تنصرف إلى أحد طريقين: -١‏ إما الانحرافات الجنسية في العادات السرية والمخروج 

عن المألوف. 7- التسامي نحو خدمة الفنون الجميلة التي تشبه حب المرأة )1١14(‏ 


تجاهلت تركيزه على الجنسانية. ففيما أورد شكري ملاحظة عابرة عنها في سلامة موسى وأزمة الضمير 
العربي, لم يأت فيرنون إجر على ذكرها إطلاقا. انظر كتاب سلامة موسى وصعود الطبقات المهنية في 
مصر :1985-١9084‏ 
9 -909[ ,ارروط «ز دمكدها© أمدوتعئعرورط عبناي إن مكذغل ءا كه فكساط «أعن اند ,ععوعتظا مممعلا 
.(1986 متعأععهم أن كوعوظ بزاتو اونا :مملدمما) 
)١1١15(‏ سلامة موسىء الحب في التاريخ (القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع447١).‏ وتلك هي الطبعة 
الثانية من الكتاب الذي نشر لأول مرة عام .١976‏ 
)١١7(‏ سلامة موسىء أسرار النفس (477١؛‏ القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيعء بدون تاريخ)؛ 19. 
)١1101/(‏ المصدر السابق؛ .١1‏ 
)١114(‏ المصدر السابق, 157 
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واختتم موسى قائلا إن تأخير الزواج يزيد النبوغ في الأمة ولكنه يُحدث إلى 
جانب ذلك انحرافات وأمراضا. . ثم يمكننا أن نزيد على ذلك أن الترخيص في زواج 
أكثر من امرأة ة يقلل النبوغ لأنه يقلل التساميء إذ إن الغريزة الجنسية تجد منصرفا 

طبيعيا لها في التنقل من أنثى إلى أخرى».50١1)‏ 

اط يسوي ورد عن رب الحم ريه لا ا 
تقريبية لمصطلح الرذيلة الانفرادية عع1/ /ا5ة)1أه50 أو الرذيلة السرية 166لا +016ع5 
وتأثيرها على شباب الأمة؛ وكان يستفظع ما أسماه «الشذوذ الجنسي» في إشارة إلى 
الجماع بين أفراد الجنس الواحد. خاصة بين الرجال.(' 2١١‏ وسوف يتطرق ثانية إلى 
الموضوعين ذاتيهما في معظم كتبه. وفي إحدى الإشارات الضمنية المبكرة للغاية 
إلى الاستمناء؛. قال مو مي اواخرض أن كا ولع في عادزاميةة تملك . 0 
نغفسه عبارة مؤداها: أنا أكره هذه العادة» عادة... (وهنا يعيتها). ولا و 0 
ذلك حتى تنطبع في ذهنه عقيدة تتملكه بكراهية هذه العادة». 0 و 
أن الفصل بين الجنسين هو السبب وراء «إقبال شبابنا عقب المراهقة على العادة 
السرية. ذلك لأتنا قد نفيناهم أو تحيناهم عن الواقع حين منعنا الاختلاط بينهم 
وبين الفتيات. فدفعتهم الرغبة الجنسية إلى الاستسلام لخيال تعو يضي) :)كما 
عرّف «العادة السرية» على أنها واحدة من «العادات السيئة الأخرى التي تؤخر نمو 
الشخصسة» 17577) 

كان 0 الذي «نجد فيه تغيرا طبيعيا في الجسم 
والنفس. ولكن قد يقع هذا الشاب في العادة السرية» ثم يُسرف في ممارستهاء 
وعندئذ تتغير شخصيته تغيرا مرضياء لأنه يحب الوحدة ويستسلم طول نهاره وبعض 


ك1 


.١55 المصدر السابق.‎ )١115( 

على الأرجح. كان 0 00000 الاستمناء. وفي 
ذلك. انظر الفصل الخامس. 

() موسى. أسرار النفس. 85. 

( )سلامة موسىء الشخصية الناجعة (57 ١5‏ ؛ القاهرة: : سلامة موسى للنشر والتوزيعء بدون تاريخ): 78. 

.1717 المصدر السابق.‎ )١17( 


اانا 


ليله لخواطر جنسية تناسلية» ويبتعد عن الواقع؛ ويهمل واجباته. وقد ينتهي بالخيبة 
في المدرسة لهذا السبب». ولتقويم هذا السبيل الضال الذي يسير فيه ذلك الشاب» 
اقترح موسى ممارسة الرياضة؛ والذهاب إلى السينماء والمسرحء واتشجيع هواية ما 
قد يتعلق بها مثل ممارسة أحد الفنون».(4؟1) 
وسرعان ما سوف يركز موسى انتباهه على العلاج الناجع والدواء الشافي ل«العادة 
السرية». إذ روى في مذكراته عام 3317 أنه في ثلاثينيات القرن العشرين» كان 
عضوا بجمعية الشبان المسيحيين في القاهرة (تأسست في 1977)» وكان يلتقي مع 
شباب مصريين (ليسوا فقط مسيحيين» وإنما مسلمون ويهود أيضا)ء يوم الاثنين من 
كل أسبوع ليتحدث معهم «حديثا عائليا».!* 2١5‏ وكان ذلك الحديث يتطرق إلى: 
مشكلات الشباب؛ سواء أكانت ثقافية أم جنسية أم عائلية. ولذلك كان الاتجاه 
الجنسي يزداد بروزا في هذه الأحاديث. ومن هنا الفائدة التي وجدتها لنفسى من هذه 
الأحاديث. فإن هؤلاء الشبان كانوا «المواد الخام؛ التي استطعت أن أدرس بها الطبيعة 
البشرية. ذلك أن هؤلاء الشبان كانت تتراوح أعمارهم بين الثامئة عشرة والخامسة 
والعشرين. ولذلك كانت المشكلة الجنسية بارزة عندهم جميعا... وكثيرا ما وجدت 
أن أحد الشبان كان منقلا أو مرهقا بالعاطفة الجنسية» التي كان يتخلص منها بالعادة 
السرية. وكثيرا ما كنت أجد أن الخيبة في الامتحانات المدرسية تعود إلى الانغياس 
في هذه العادة التي يزيد خطرها فداحة أن الجنسين لا يختلطان. فإن اعتزال كل 
جنس للآخر يحمله على الاستسلام للخيال؛ ثم يلتزم هذا الخيال حتى يعود وكأنه 
اشيزو فر نياه أي هذا اجنو 3 3 يتسم بالاستسلام التام للخيال؛ والانفصال التام 
من الواقع ومن المجتمع. 
كانت آراء موسى حول الجنس متوافقة مع الداروينية الاجتماعية. وكان كثيرا مايربط 
بين الأفكار الفرويدية وبين المنهج السلوكي في مسعاه لإيجاد علاج للعادة السرية. 
كثيرا ما فكرت في هذا الموضوع المعقد. أي كيف يرقُه الشاب الأعزب المرهق 


.153-15٠ المصدر السابقء 117/4- 72 ١؛ وانظر أيضا‎ )١174( 

)١110(‏ سلامة موسى. تربية سلامة موسى (القاهرة: مؤسسة الخانجى» 0 7 . وهى طبعة محققة 
ومحدّئة من مذكرات موسىء نشرت للمرة الأولى عام /19441. 

(3 )المصدر السابق؛ -١1/1١‏ 39/7 


18:2 


بالعاطفة الجنسية عن نفسه في مجتمعنا المصري الانفصالي؟ ومازلت أذكر شابا كان 
حوالي العشرين. جاء إل في ذل وصغارء يلمح أحيانا ويصرح أحياناء بأنه لا يطيق 
حالته وأنه يوشك على عمل خطبر إن لم يتخلص من العادة الرية (17377) 


وكان العلاج الذي اقترحه موسى على الشاب هو الذهاب للرقص مع الفتيات في 
نوادي الرقص. في البداية» لم ينجح الشاب في مرافقة «فتيات» لكنه نجح في النهاية 
في مقابلة بعضهن والعثور على رفيقات رقص. 
رأيته بعد نحو شهرين؛ فخلوت به وسألته عن حاله. فأخبري؛ وأنا في دهشة 
عظيمة؛ أنه منذ تعلم الرقص كف عن العادة السرية. وكان تعليله عجيبا. فقد قال إن 
في الرقص من الشهامة والذوق والجمال» وهي صفات تلازم الراقص. ما يناقض الذلة 
والصغار والحقارة التي في العادة السرية... كان هذا الكلام نورا لي... هناك من كان 
ينجح فيه النصح بالاهتام بالكتب والثقافة. وهناك من كان يجد في النجاح المدرسي 
ما يشغله عن هذه العادة. ولكن الرقص كان من أعظم الوسائل الشفائية» وخاصة 
للحالات الخطيرة 1540) 
كذلك قدم موسى أمثلة أخرى لأشخاص اتصلوا به أو حالات عرفها تعاني من 
ممارسة العادة السرية. أحد الأمثلة التي قدمها كانت لشاب صار خطاما نتيجة لإفراطه 
في الاستمناء بسبب معيشته مع أبوين صارمين كانا يقفان عقبة أمام حياته الاجتماعية 
ويجبرانه على مطالعة دروسه طوال الوقت. وانتهى الأمر بالشاب. الذي كان فخر 
العائلة وفرحتهاء في مصحة عقلية نتيجة لانفصاله عن الواقع الذي نجم عن اعتماده 
على الخيال بشكل زائد عن الحد أثناء ممارسة الاستمناء كمهرب من ظروفه الحياتية 
الصارمة (4؟1) 


(111١)المصدر‏ السابق» وا 

)١118(‏ المصدر السابق. التفدلة 

-١١37 سلامة موسى. دراسات سيكلوجية (القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع. بدون تاريخ):‎ )١١4( 
ويورد موسى حالة أخرى من حالات الاستمناء بطلها رجل في الثالثة والثلاثين يحضّر أطروحة‎ .٠٠ 
الدكتوراه. طلب النصيحة من موسى ليتخلص من إدمان «العادة السرية» الذي بدأه فى الخامسة عشرة.‎ 
وقد أوصاه موسى بالاختلاط مع النساء أو الذهاب مع صديق إلى نوادي الرقص. وشدد موسى على‎ 
ضرورة ألا يتزوج الرجل إلا بعد أن يتخلص من «خسة» تلك العادة. انظر سلامة موسىء أحاديث إلى‎ 
.١18-115 الشباب (4017١؛ القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع؛ بدون تاريخ)؛‎ 


ه184 


في بعض الأحيان» كانت أفكار موسى تجاه الاستمناء تبدو أقل حسما. فنجده 
يقول إن ممارسة العادة السرية «مرة أو مرتين أسبوعيا ليست مضرة. وأن 14 في 
المائة من الشبان قد فعلوا ذلك من دون أي ضرر. ولكنها تكون مضرة إذا كان من 
يمارسهاء بهذا القدرء يعتقد أنها عادة وضيعة سافلة. أو أنها تضعف صحته وسوف 
تحطمها. والضرر هنا من الاعتقاد» وليس من العادة».(' 2١١‏ وبإمكاننا أن نرى من 
كتابات موسى كيف تحوّل الاستمناء إلى مرض مكتمل الأركان يحتاج إلى علاج؛ 
هو خليط من التعديل السلوكي والتسامي الطوعي. والواقع أن الاستمناء بالنسبة 
لموسى كان واحدا من «الشذوذات» التى تصيب شبان المدن» خاصة أبناء الطبقات 
الوسطى. وتتضمن الشذوذات الأخرى الاكتئاب» والتوتر الجنسىء وما شابه. وقد 
رفض رأي فرويد القائل بأن «الجنس هو الجذر الأوحد لكافة أنشطتنا ومشكلاتنا»» ش 
فالجذر الأوحد ليس سوى البنية الاجتماعية القلقة: «في المجتمع العلمي يجب أن 
يعيش الذكور مع الإناث منذ ميلادهم إلى يوم وفاتهم لا ينفصل جنس من الآخر. 
لأن هذا هو الوضع الطبيعي الذي تصرخ به الطبيعة. والمجتمع الذي يعارض 
الطبيعة مجتمع فاسد. وهو لن يستطيع أن يهزمها. لأن الطبيعة ترد اللطمة. فيكون من 
الانفصال بين الجنسين تلك الشذوذات الجنسية التي شاعت في أمم شرقية عديدة. 
بل قدايكون اللجدونء 0537 

ازداد انشغال موسى ب«الشذوذ الجنسي» بين الرجالء ورّبئط بينه وبين التدابير 
الاجتماعية للمجتمعات «الشرقية؟ الماضية والحاضرة. وسوف يتصدى لوجود تلك 
المشكلات في الحاضر. وتأثير الماضي عليهاء بمنتجه الأدبي على وجه الخصوصء 
وكيفية محارية ذلك «الفسق» على وجه السرعة. ولعل أولى إشاراته للجنس بين 
الرجال ظهرت في كتابه أسرار النفس» حيث تعامل معه في سياق الأحلام. ففي قسم 
عن الرمزية في الأحلام؛ قدم موسى عددا من الأمثلة لتوضيح وجهة نظره» من بينها 
هذا المثال: «ع.. يحلم أنه فسى بأخيه. وهو يقص الحلم في كراهة واشمئزاز. لأنه 
لم يشته قط أخاه هذا وهو أيضا بعيد عن هذه الشهوة الشاذة. وبتحليل بسيطء أي 


(10) موسىء أحاديث إلى الشباب» 7 وانظر أيضاموسىء محاو لات سيكلوجية لاه. 
(171) موسىء محاولات سيكلوجية 55-/ا3. 


كلما 


بعد أسئلة وأجوبة. عرفت أنه تشاجر مع أخيه. وأنه لم يشبع انتقامه منه. ولما كان 
الفسق في العرف الاجتماعي هواناء بل غدرا عظيما للشخص الذي يُفسق به. فإن 
ع.. ينتقم من أخيه بالفسق به2'""(.0او رغم خبرته بفرويد. أخفق موسى في تقديم 
قراءات فرويدية بديلة؛ تحديداء أن المشاجرة , بين الأخوين نفسها كانت تعبيرا عن 
مشاعر جنسية متبادلة بينهما. فإذا كانت المواقف الاجتماعية بالنسبة لفرويد مدفوعة 
بمشاعر جنسية؛ فبالنسبة لموسى (وهنا يتضح تأثير آدلر الكبير عليه)» فإن المشاعر 
الجنسية هي ببساطة تعبيرات عن مشاعر العداء الاجتماعية. وسوف يصر موسى. 
متوافقا مع تحليله» في كتاب لاحق على أن «العدوان هو الصفة الغالبة في الشهوة 
الجنسية؛ ونقول الشهوة لا الحب...وقد وجدت أنا في أحلام كثيرة أن الشاب عندما 
يغتاظ من شاب آخر يحلم أنه فسق به؛ فالشهوة الجنسية هنا قد أثيرت» على شذوذهاء 
بالخصومة والعدوان إذ هي تمثلهما».0؟1) 
في إحدى إشاراته النادرة للمثليّة الجنسية في الغربء ناقش موسى حياة وأعمال 
أندريه جيد في مقالة قصيرة بمناسبة ذكرى ميلاد جيد الثمانين وبعد فوزه بجائزة نوبل 
في الآداب. كان موسى واضحا في موقفه تجاه المثليّة الجنسية فى الغرب. إذ يقول 
لنا إن جيد 1 ا 
عرف أيام شبابه ‏ أوسكار وايلد؛ وتعلم منه الاستهتارء والاستهتار الجنسي خاصة. 
ولكن يجب علينا أن نستمع إلى كلمة نيتشه هناء وهي: «ماذا علينا أن نقرأ العبقريين 
حتى ولو كانت في رءوسهم بعض الديدان؟". وني شبابه زار الجزائر. وتوغل في 
الاستمتاع النفسي والذهني والجسدي... وني 1477 زار روسياء ودرس هذه الدولة 
الجديدة. ووجد فيها ما ظنه قيودا للحرية. وهنا نجد أن الديدان لا تزال تنغل في 
رأس. إذ لام الروسيين لأهم قيدوا الحرية ووضعوا العقوبات للشذوذ الجنسي... 
وقد ظهرت ترجمة إنجليزية هذا الشهر لكتابه «الجورنال» أي اللذكرات اليومية الني 
ينقل فيها إحساساته وتأملاته. والعجب في هؤلاء الإنجليز أنهم ارتضوا السجن 
رسكا زو املد سين نو هع تريجبوة الآن لديف اللي باحو دوت 01540 


(17) موسىء أسرار النفس:48- 894. 
)١1(‏ موسىء محاو لات سيكلوجية؛ انندلة 
)١4(‏ سلامة موسىء طريق المجد للشباب (944١؛‏ القاهرة: مكتبة الخانجى. 16515): 1940-184. 


ديل 


وفي معرض حديث موسى عن مصر و«الشرق»» قدم تشخيصا جامعا مانعا 
لا يختلف عمًا قدّمه حول الاستمناء. فإذا كان سيد قطب قد اعتقد أن الإفراط في 
الاختلاط بين الجنسين هو السبب وراء الشذوذ في الغرب» فقد رأى موسىء الذي 
ردد حجة المستشرقينء أن الفصل بين الجنسين هو السبب وراء الشذوذ الجنسي: 
«إذا انفصل الاثنان [الرجل والمرأة]» فإن الفساد ينشأ ويفكّر كل منهما في جنسه دون 
الجنس الآخر. وهذاما نسميه (شذوذا). وهذه كلمة صحفية» غير علمية» نتفادى بها من 
كلمات أخرى فاحشة نشمئز من ذكرها».(9١2‏ لكن علاج هذا الموقف ليس سهلا: 
نحن لا نزال نحتاج إلى سنوات قبل أن نعمم الاختلاط بين الجنسين حتى 
يخف الإرهاق الجنبي. وبذا الاختلاط يزول الشذوذ الجنسي بين الشبان كما تزول 
العادة السرية. وقد شاع الشذوذ الجنسى في الأمم الشرقية لهذا الانفصال القائم بين 
الجنسين كما أن شبابنا يمارسون العادة السرية مع اشمئزازهم منها وكراهيتهم لما 
[و] هذا الانفصال أيضاء ولست أعني أن أوربا وأمريكا تخلوان من هاتين الرذيلتين 
خلوا تاما. وإنها أعني أن الشباب هناك أقل انغراسا فيهما من شباب الأمم الشرقية لأنه 
يختلط باجنس الآخر (1531) 


وحكى موسى حالة صبي في السابعة عشرة كتب له يطلب العون في ورطته؛ إذ 
كان يشعر بانجذاب جنسي تجاه الرجال» فأوضح موسى أن: 
هذه الإحساسات تكاد تكون طبيعية في جميع المراهقين وأيضا المراهقات. وقد 
تستمر إلى العشرين. وهي أن الشاب يعجب بشاب آخر في سنه أو أصغر منه. والفتاة 
كذلك تعجب بفتاة أخرى في سنها أو أصغر أو أكبر منها. وهذا الإعجاب هو بالطبع 
جنسى في أساسه أي أنه شاذ. وكثيرا ما يحدث الاتصال الشاذ في هذه السنين. ولكن 
إذا كانت البيئة حسنة وكان الاختلاط بين الجنسين مباحا فإن هذا الاتجاه الجنسى الشاذ 
يتجه نحو الجنس الآخر. وينسى الشاب إعجابه بالشبان كما تنسى الفتاة إعجابها 
بالفتيات. وعندئذ يعود كلاهما إلى الحالة السويّة وهو ما يحدث في أوربا وأمريكا 
وجميع الأقطار التي تجيز الاختلاط بين الجنسين في المجتمع وفي المدرسة الابتدائية 
(10) سلامة موسىء الأدب للشعب (القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع؛ :)١9857‏ 47. 
)١175(‏ موسىء محاولات سيكلوجية. 119. 
1700 ) المصدر السابق» .6١‏ 


1848 


وناقش موسى زعمه السابق فيما يخص تفشي شهوة الجنس المثليّة في الأمم 
«"الشرقية»؛ حين قدم زاوية طبقية للموضوع: 
يكثر الشذوذ في مصر للانفصال القائم بين الجنسين. وهذا الشذوذ يغلب في المدن 
ويندر ني الريف. لأن الاختلاط ني الريف متوافر بسبب الأعمال الاضطرارية التي تجمع 
بين الجنسين» بل كذلك ال حال في الطبقات الفقيرة في المدن فإن الانفصال ليس تاماء 
ولذلك لا يكثر الشذوذ الجنسى في هذه الطبقات كما يكثر بين أفراد الطبقة المنوسطة 
وخاصة لأن سن الزواج تتأخر بين هذه الطبقة. وهذا الوضع الاجتماعي أثر آخر. فإن 
العادة السرية بين الريفيين من الجنسين. وكذلك بين الطبقات الفقيرة في المدن» تكاد 
تكون مجهولة. بخلاف الحال بين الطبقة المتوسطة حيث تفشو كيرا (174) 
ومن جديد» تطرق موسى للموضوع نفسه في كتاب خصصه لحقوق النساء. 
مؤكدا على أننا انحن الرجال والنساء يجب ألا يتفصل أحد جنسينا عن الآخر. لأننا 
عندما ننفصل نقع في شذوذات جنسية بشعة... هذا الفصل هو علّة الشذوذ الجتسى 
الذي يجعل من الرجل حيواناء قبيحاء زرياء مريضاء يحيا [كما في الأصل] في هذه 
لهذه العاهة إلا بالاختلاط بين الجنسين» حتى يتجه الاشتهاء الجنسي وجهته الطبيعية 
ولا ينحرف. بحيث يحب الرجل المرأة ولا يحب الغلام».10 2١‏ وبينما سرد موسى 
في مذكراته قصة رجل طلب نصيحته لإدمانه العادة السرية» ونصحه موسى بالرقص 
كعلاج؛ يحكي في كتابه عن حقوق النساء حكاية أخرى لصبي في السابعة عشرة 
(ذكره من قبل في محاولات سيكلوجية في القصة التي ناقشناها سابقا) كتب له يطلب 
عونه في مرضه. حيث ينجذب جنسيا ناحية الرجال. ويستخدم موسى هذا المثال 
للتعميم على المجتمع بأكمله. ويُرجع «شذوذ؛ هذا الصبي إلى العيش في مجتمع 
يفصل بين الجنسين وإلى تأخر سن الزواج في «وسطنا الاجتماعي». ورغم أن سن 
الزواج تتأخر أيضا في أمريكا وأوروباء فإن «هناك الاختلاط. وهنا الاتفصال. والشاب 


,07-65 المصدر السابق؛‎ )١138( 


(179) سلامة موسىء المرأة ليست لعبة الرجل (407١؛‏ القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع» بدون 
تاريخ). 14-17. 
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هناك يختلط بالفتاة فتستقيم خيالاته الجنسية لأنها هي هدفه... فهو سويٌ. ولكن هذا 
الشاب المصري لا يجد غير الشبان الذكور في سنه. فهو ينقل إليهم استطلاعه الجنسي 
ويتخيل جمالهم. لأنه لايرى غيرهم هدفا لغريزته. وهو لذلك شاذ».(' 2١4‏ ويبدو أن 
موسى يريد أن يوحي هنا أن الانجذاب الحصري تجاه الرجال هو العرف السائد بين 
الرجال المصريين كما أن الانجذاب الحصري ناحية النساء هو العرف السائد بين 
الرجال الأمريكيين والأوروبيين. ولا يتضح كيف للرجال المصريين الذين يشتهون 
النساء أن يشذوا عن العرف السائد وكيف يمكن للرجال الأوروبيين والأمريكيين 
الذين يرغبون في الرجال أن يشذوا عن أعرافهم. كانت نصيحته للشاب الذي كتب 
إليه هي: «احذر أن تسقط فأنت على شفا هاوية وفي طريق الشذوذ الجنسي. وانقل 
حبك وإعجابك إلى الجنس الآخر وتعرّف إلى فتاة واحترمها. وكن صديقا شريفا 
لها. وإني واثق أن هذا يشق عليك الآن. لأن خيالاتك لا تمس المرأة من قريب أو 
بعيد. ولكن تمرن».!41١)‏ 


وأصر موسى في كتاب بعد آخر على أن الرقص المختلط هو أفضل علاج لكافة العقد 
الجنسية في المجتمع المصري. بما فيها الشهوة تجاه نفس الجنس.ء فهو يمثل واحدا 
من أنجع الوسائل معالجة هذه الشذوذات الجنسية: لأن الرجل الذي يرقص مع 
امرأة ينجه الاتجاه الجنسي الصحيح بلا انحراف أو زيغ. إذ من غير المعقول أن يلتفت 
إلى غير المرأة في الخيال أو الواقع. وهذا كسب كبير لكثير من الشبان الذين تقدمت 
بهم السن في العزوبة فزاغوا وانحرفوا. وني مصر يشيع الانحراف الجنسي أكثر مما 
يشيع في أوروبا للانفصال القائم بين الجنسين... ونحن حين نأي بالشياب الشاذ 
ونحمله على الرقص مع الجنس الآخر وليس هذا سهلاء نحاول أن نرده إلى الهدف 
الجسي الصحيح. وهو عندئذ يكسب شخصية جديدة يسترد بها صحته وكرامته 
اجنين فنا 21177 


وبيّن موسى كيف أن الرقص المصري رجعيّء فهو يقوم على الحط من شأن 


.1١ المصدر السابق»١ 4. هذا هو ذات الشاب الذي أورد موسى رسالته في كتاب محاولات.‎ )١140( 
.437 موسىء المرأة ليست لعبة الرجل؛‎ )١141( 
.1605-160 دراسات سيكلوجية,‎ ءىسوم)١4(‎ 


لحل 


النساء. وأكد مرارا دعوته للرقص الأوروبي المختلّط باعتباره أفضل نمط للتدريب 
الاجتماعي للجنسين: «أخيرا يجب أن نذكرء ولا ننسى أبداء أن الراقص لا يمكن أن 
يقع في الشذوذ. لأن الرقص يعرّده الاتجاه نحو المرأة» والمرأة فقط. فهو يسدد نظرته 
الجنسية نحو هدفها الطبيعيَّ. وكذلك الشأن في المرأة» (145) 

لقد رأى موسى مسألة الشذوذ الجنسي المعاصر استمرارا للماضي العباسي. 
وركز إدانته على أبي نواس باعتباره الأكثر مجونا في الأدب العربي.لكن المفارقة 
أنه بدا منزعجاء في كتاب سابق له» من فرض قيود على شعر أبى نواس» وذكر كيف 
بتنا نتيجة تأثرنا ا سيف «داء اللغة العربية» وحدده على أنه «الكلاسيكية الرجعية»: 
#نقرأ عن رفض إحدى قصائد أبي نواس [مؤخرا]ء وهو المجدد العظيم في مباراة 
أدبية».!4 2١4‏ وسوف يغيّر رأيه لاحا. ففي خطوة تذكرنا بطه حسين» وفي معرض 
التشديد على ضرورة أن يشتري الشباب الكتب كي يثقفوا أنفسهم. حذَّر موسى من 
أن هناك «كتبا سيئة. بل غاية في السوء؛ مثل دواوين ابن الرومي وأبي نواس. فإننا 
نخجل من هذه الكتب لأبنائنا وبناتنا يقرأونها [كما في الأصل]» ولذلك يجب أن 
نخجل من أن نقرأها نحن أيضا. وإن كنت أعتقد أن الرجل الناضج الذي يحتاج إلى 
زيادة بصيرته بالتاريخ يحتاج إلى قراءتهاء يقرأها للتاريخ وليس للفن».(49') وهكذاء 
فمن غير المحبذ الاستمتاع بشعر أبي نواس وتقديره وإنما يمكن الاستعانة به كمُخبر 
أدبي لحساب علم الأنثروبولوجيا التاريخية. 


(147) موسى. المرأة ليست لعبة الرجل؛ 4 بالإضافة إلى الرقصء يقدم موسى أيضا بعض النصائح 
الوجودية. ففي حالة واحدة على الأقل» زعم موسى أنه نجح في شفاء رجل؛ وبالتحديد شاب في 
الخامسة والعشرين كان عمه قد «قْسَقٌ بهه لعام كامل عندما كان صبيا صغيرا في الثانية عشرة. وعند 
بلوغه. «فْسَقٌّ الشاب بالصبيان» "بل قَسَقٌّ بالبغايا شاذا» (في إشارة إلى الجنس الشرجي). كذلك كان 
الرجل يكره الرجال الشرفاء المهذبين وكان مدمنا للخمر. وقد ساعده موسى بأن اقترح عليه أن يفهم 
أنه إنما يقوم بتلك الأفعال نتيجة لصدمته الطفولية وأن عليه أن «يقف ويتطور» ويسعى «للارتقاء؛ وأن 
#يولد مرة أخرى'. وعندما سأل موسى الرجل لاحقا عما كان له أكبر الأثر فى شفائه: قال له إنه الجزء 
المتعلق بضرورة أن ٠يولد‏ من جديد. ميلادا جديدا». انظر موسى؛ أحاديث إلى الشباب. 184-1786 

)١44(‏ سلامة موسىء البلاغة العصرية واللغة العربية (1446؟ القاهرة: سلامة موسى للنشر والتوزيع» 
ا 7 

17-87 سلامة موسىء أحاديث إلى الشباب»‎ )١55( 
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في البداية عرّف موسى الشذوذ الجنسي بأنه «العلّة النواسية 2 ورأى أن 
الزمن الحاضر لا يختلف عن العصر الذي عاش فيه أبو نواس تر لان ابا واس 
كان يعيش في مجتمع مختلط يجد المرأة في السوق والمجلس والمكتب والمتجرء 
هل كانت غريزته الجنسية تزيغ ويفسد هو منها كما يُفسد غيره من الشبان؟ إن أعظم 
ما يقي المجتمع من الشذوذ الجنسي» وهو أحط ما يمكن أن يتخيله إنسان في فساد 
الطبيعة البشرية» هو الاختلاط بين الجنسين. وأعظم مرانة على الصحة الجنسية هو 
الرقص»0. 2١177‏ وبكثير من الحنق» وجه موسى دعوته لأساتذة الجامعات: «علموا 
شبابنا وفتياتنا الرقص حتى تُكفل به لهم الصحة الجنسية» وحتى يتهيئوا به للحب 
الجميل. أوجدوا لنا فرقة للباليه. أمتعونا وعلمونا وصححوا غرائزنا حتى لا تكون 
نواسيين44(.0١2‏ مع ذلك فبشاعة النواسيين لم تعن أن موسى كان يدعم الحل الذي 
طرحه هتلر للمثليين. ففي مناقشته للأطروحات الداعية لتحسين النسل (اليوجينيا)» 
اموت بعازيا وقد عريت يعض الانخوب ليده الررالة لدت اران لفقي 
الناقصين في الذكاء؛ أي البله . وأسرفت حكومة هتلر فكانت تعمّم , بعض المجرمين 
التواسيين الذين يفسقون بالصبيان أو الذين يثبت عليهم تكرار الجريمة» (143) 

كان تشخيصه القائل بأن الفصل بين الجنسين يؤدي إلى «العلَّة النواسية» سببا في 
اندلاع معركة صاخخبة عام 4 : «وجابهتٌ العامة والغوغاء بكلامي هذا».(19) 
والواقع أن معاصري موسى الذين اشتبك معهم على صفحات الجرائد المصرية لم 


.؟١ سلامة موسىء دراسات سيكلوجية:‎ )١151( 

)١40(‏ سلامة موسىء المرأة ليست لعبة الرجل؛ .١١0‏ وسوف يضيف في موضع آخر أن «هذا الوسط 
الذي عاش فيه أبو نواسء هذا المجتمع الذي انفصل فيه الجنسان. مازلنا نجد مثله في كثير من الأمم. 
بل أستطيع أن أقول أن هناك من القوانين ع التي سنت عندنا ما يزيد هذا الانفصال في المجتمعء ويزيد» 
بالطبع. هذا الشذوذ النواسي. . ولا يمكدنا أن ننتظر من شاب يبقى إلى سن الثلاثين وهو لا ب شت يشترك مع 
امرأة في زمالة أو عمل أو رفقة؛ أن يكون سليما. إذ لا بد أن يقع في الشذوذ وهو: )١(‏ شذوذ العادة 
السرية التى تفتت كيانه» وقد تسلمه إلى النورستينيا. (؟) شذوذ الالتفات لجنسه الذي ربما ينتهي به إلى 
السجن. )1١(‏ شذوذ الكظم الذي قد ينتهي به إلى المارستان». انظر موسىء الأدب للشعب» 87. 

.١١1/ موسىء المرأة ليست لعبة الرجل؛‎ )١54( 

.,/8 سلامة موسى. أحاديث إلى الشياب»‎ )١58( 

.188 سلامة موسىء الأدب للشعب»‎ )١150( 
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ينظروا إليه بالكثير من الإعجاب. وكان من بين منتقديه طه حسين» وعباس محمود 
العقادء وكامل الشناوي, والكاتب المسرحي توفيق الحكيم. وغيرهم. 2١917‏ وقد ظل 
متفردا بين المفكرين العرب البارزين في القرن العشرين في مسعاه لأورَبة الثقافة 
والأخلاق المصرية (بل والعربية والإسلامية) عبر التضحية بكل الخصائص الثقافية 
المحلية» بما فيها الطعام؛ والملبس» والموسيقى. التي دعا أيضا لتغييرها إلى الأشكال 
الأوروبية. وفيما نظر مفكرون آخرون إلى المنجزات «الحضارية» كنموذج يُعِين 
على التحديث الحاضرء فإن عشق موسى لما هو إنجليزي وأوروبي دفعه للدعوة 
إلى تحويل مصر إلى أوروبا. ومن هنا جاء انشغاله؛ أو لنقل هاجسه. بالشهوات 
والممارسات الجنسية المصرية (وإحساسه بالخجل منها) ورغبته في جعلها سويّة 
حتى تعكس الحاضر الأوروبي. 
لم يكن موسى راضيا عن مقاربة معاصريه لدراسة الماضيء وقدَّم له قراءة 

جمالية واجتماعية مختلفة اعتمادا على منهجه الحاضريّ. فقد أصرّ على أن الأدب 
العربي العباسي مدين بالفضل للخلفاء والطبقات العليا ولمباهجهم. لكنه لم يكن 
أدبا «للشعب». وذلك لا يعني أن هذا الأدب كان خاليا من القيمة» وإنما «هذا 
الأحسن الذي عند القدماء لا يمكن أن يحتوي الأشعار اللوطية التي ألفها أبو 
نواس ولا الأشعار البّرازية التي ألفها ابن الرومي».(؟؟١2‏ فالأدب أو الفن» عند 
موسىء «يهدف إلى الأخلاق العليااومن ثم فإننا لا نستطيع أن نسمي شعر أبي 
نواس «فنا جميلا».70؟21 وأضاف 

أن الأدب «المرتبط؛ أو الأدب «الملتزم» يحتم علينا أن نتناول المشكلات الاجتماعية. 

لأن الأديب مستول. ومسئوليته أمام المجتمع والإنسانية. فيجب أن يقف على الدوام 

ضد الحرب. والاستعمار. وضد الاستغلال» وضد احتقار المرأق وضد التفاوت بين 

الجنسين في الحقوق المدنية والدستورية والاقتصادية» كا عليه أن يدعو إلى إنصاف 

العمال وإلى دعوة الحب بين الجنسين. هذا إذا كان مسئولا. أما إذا لم يكن مسئولاء 


(121) للاطلاع على مناقشة لآرائهم فيه وردوده عليهمء انظر موسىء الأدب للشعب. 145-141 

(؟167) المصدر السابق. .١‏ ولمزيد من التوصيفات انظر أيضا لال7. وكان ابن الرومى بالفعل قد أورد 
العديد من الإشارات للبراز والريح في هجائياته. ١‏ 

.١7 المصدر الابق»‎ )١15( 
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فليؤلف القصائد عن [الملك] فاروق ويصفه بأنه «فيلسوف؛»» وليقل إن أيا نواس 
أديب عظيم» وليؤيد المستبدين في إلغائهم للدستور. كي يحكم [الملكان] فؤاد أو 
فاروق بلا برمان» ولتذهب الأمة إلى التراب (194) 
وأطلق موسى على الأدب الذي ورثه العرب والمصريون المعاصرون اسم 
الأدب «الإقطاعي». وشَكًا من أنه «قد طبع ونُشر لأبي نواس» وعنه نحو ستة أو سبعة 
كتب أستطيع أن أسميهاء كلها مؤلفات إقطاعية غايتها اللذة العابرة بالنكتة الإيقاعية 
والمعنى الانبساطي والخيال المخمور والشهوة الشاذة. فقد كان أبو نواس يعيش 
في مجتمع إقطاعي يأكل من موائده ويأخذ بميزانه الأخلاقي وينشد قيمه. ومؤلفوناء 
الذين أحيوا ذكراه بمؤلفاتهم العصرية» لا يختلفون عنه في الروح الإقطاعي والوسط 
الإقطاعي اللذين انبعثوا بهما إلى هذا التأليف. يؤلفون بلغة أبي نواس ويهدفون إلى 
استقطار معاني الأدب بإملائه».00١21‏ وفي تشنيع آخر بأبي نواس تساءل موسى: 
هل يمكن أن نقول إن أشعار أبي نواس تخدم الصحة الاجتماعية؟ لا. إنها هي 
تخدم المرض الاجتماعي؛ وتحبب الفسق والفحش إلى الناس... وعبقرية أبي نواس 
لا ينكرها أديب ناشئ فضلا عن أديب ناضج. ولكنها عبقرية الصنعة فقطء أما 
عبقرية الفن الذي ييدف إلى الحياة ويرى رؤيا الحياة ويرسم الأخلاق السامية» ويس 
المسثولية الإنسانية» فلا شىء منها عند أبي نواس. وإني حين أقرأه أجد في معانيه بريقا 
هو بريق العفن ينمو على النتن. أو أزهار سامة يجب أن نقي الشباب منها. وأديه 
هو أدب العاهة الجنسية» أدب الفحش الذي يشمئز منه الرجل الصالح النظيف على 
الرغم تما فيه من التياعات وومضات. ولذلك أقول إن دلالة أبي نواس عندي ليست 
فنية أو أدبية وإنما هى اجتباعية سيكلوجية... الدلالة الاجتماعية أن أبا نواس كان 
بعيش في مجتمع انفصالي قد فصل بين الجنسين قفسدت غريزته الجنسية... قد يُقال: 
إن هذا الفساد يوجد أيضا عند الأمم التي يختلط فيها الجنسان. وهذا صحيح. ولكن 
هناك فرقا عظيما بين أمة يتخصص فيها أذكى شعرائها لتأليف نحو ألفي صفحة من 
الأشعار فى الفحش والشذوذ وبين أمة يؤلف فيها شاعر من شعرائها قصة أو بيتا من 
الشعر في هذه المعاني ينشر في إل :1850 


(654١)المصدر‏ السايق. .5١-١‏ 
)١156(‏ المصدر السابق» 59. 
(2)المصدر السابق. .4١‏ 
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وواصل موسى تفسير انشغاله بأبي نواس: «ما كنت لألتفت إلى أبي نواس لولا 
أني أريد استخراج العبرة من مجتمعنا... والعبرة هي أن مجتمعنا لا يختلف عن 
المجتمع الذي عاش فيه أبو نواس إلا في الدرجة. وأن ما نهدف إليه من الصحة 


الاجتماعية لأبتاء الشعب له يمكن أن ب يتحمقّق ما دمنا أو بالأحرى. ما دام بعضتاء 
يقول بالانفصال [بين الجنسين]77.4١١2‏ وهكذاء يظل الفصل بين الجنسين هو الغول 


حيث يكون الانفصال فإن الشذوذ يأخذ مكان الصحة, فتتجه الفتاة إلى الفتاة 
والشاب إلى الشاب. وهنا العاهة الاجتماعية البشعة التى لزمت المجتمعات الشرقية 
آلاف السنين الماضية حين شاع الانفصال بين الجنسين: وليست أشعار أ بي نواس التي 
يمجد فيها هذا الشذوذ [سوى] انعكاس للحالة الاجتماعية التي كانت سائدة في 
عصره يسيب الانفصال بين الجنسين. يلياك 


كان لب الموضوع بالنسبة لموسى في كل ما ذهب إليه هو قدرة الحضارة 
المصرية على البقاء. فقد تسيب الفصل بين الجنسين. بحسبه. في إدمان العادة 
السرية والشذوذ الجنسي إضافة إلى قمع السامة اللاتي كان يطلب لهن المساواة. 
ولخّص موسى مخاوفه. مُخلِصا لمُكُله السبنسرية؛ كالتالي: : الكننا في تنازع بقاء مع 
الأمم المتمدنة فيجب أن ننتج مثلها. وإذا عطلنا المرأة عن العمل فإن إنتاجنا يقل... 
وعندئذ ننهزم في «تنازع البقاء». بل قد ننقرض كما انقرض الهكسوس.ء والحيثيون. 
والكنعانيون» والبابليون» والميديون؟: والأنباط. وعشرات غيرهم من الشعوب التي 
لم تعطوره ولكي يصبح المصريون أوروبيين» فليس أمامهم سوى أن يحذو 
حذو الأوروبيين وأن يصبحوا مثلهم. 

كان لموسى بعض الحلفاء من المفكرين العرب الذين كانوا أقل شهرة منه ولكنهم 
كتبوا في الاتجاه نفسه. . أحدهم هو عالم الاجتماع العراقي علي الوّردي» الذي كان 
يُدرّس في كلية المعلمين ببغداد وخاض في أفكار شبيهة بأفكار موسى . لكن بخلاف 


,87-857 المصدر السابق.‎ )١1610( 
موسى. أحاديث إلى الشباب» خم‎ )168( 
.١78 موسىء المرأة ليست لعبة الرجل»‎ )١159( 
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موسىن صاحب الشعبية الواسعة في البلاد العربية» لم يكن الوردي معروفا إلا في 
العراق. كان الورديء الذي تلقى تعليمه فى الولايات المتحدة؛» علمانيا وحداثيا عنيدا 
ألف كُتبا تروّج للأخبار المثيرة والمبالغ فيهاء ومؤلفات نظرية عن الأدب والتاريخ 
الإسلامي وعلم النفس وعلم الاجتماع. وأثارت أفكاره حفيظة العديد من المحافظين 
العلمانيين والمتدينين في العراق في خمسينيات القرن العشرين (لا يظهر ذكر لأعماله 
خارج العراق)» الذي كان آنذاك مملكة يحكمها الهاشميون. وجد الوردي» المشغول 
بالعلاقات والشهوات الجنسية في العالم العربي القروسطي والمعاصر وتحديدا في 
مدخلا مناسبا لمناقشة الجنس في المجتمع المعاصر. وقد ظهرت نقمة الوردي 
على الوّعَاظُ وعلماء الدين» وغيرهم» بوضوح فوصفهم في أحد كتبه بأنهم «وَعَاظ 
السلاطين»؛ وفيه حَمَل على الطهطاوي لأنه انتقد الحريات التي استمتعت بها النساء 
الفرنسيات يينما مدح الفرنسيين لأنهم «لا يميلون إلى اللواط أو التعشق بالصبيان». 
واستطرد قائلا: 
لقد مدح هذا الأزهري الفرنسيين لكونهم لا يعشقون الصبيان وذمّ نساءهم على 
سفورهن واختلاطهن بالرجالء وما درى أنبما أمران متلازمان فلا يوجد أحدتما إلا 
حيث يوجد الآخر. دأب وَُعَاظنا على تحبيذ الحجاب وحجر المرأة فنشأ من ذلك عادة 
الانحراف الجنسي في الرجل والمرأة معا. فالإنسان ميال بطبيعته نحو المرأة» والمرأة 
كذلك ميالة نحو الرجل. فإذا منعنا هذه الطبيعة من الوصول إلى هدفها بالطريق 
المستقيم لجأت اضطرارا إلى السعي نحوه في طريق منحرف. وقد دلت القرائن على 
أن المجتمع الذي يشتد فيه حجاب المرأة يكثر فيه؛ في نفس الوقتء الانحراف الجنسي 
وولواط وستحاقانونا 97 
وبخلاف توفيق الطويل (ورد ذكره في المقدمة) الذي اعترض على اندهاش 
الطهطاوي من غياب التعبير عن حب الغلمان في المجتمع الفرنسي» ويخلاف هدف 
الطويل الشخصى المتمثل بإنكار إمكانية ظهور «الشذوذ الجنسي» بشكل «طبيعي») 


)1١(‏ علي الورديء وعاظ السلاطين» رأي صريح في تاريخ الفكر الإسلامي في ضوء المنطق الحديث 
(:96١4لندن:‏ دار كوفان» 8.)1996. 


للخل 


كانت أجندة الوردي أكثر راديكالية. فهو لم يسع إلى إنكار وجود الشدذوذ الجنسي 
وإنما إلى الإصرار على انتشاره وإلى تقديم تفسير لتلك الظاهرة الإشكالية. ومن ثم» 
كان هجوم الوردي على الوّعَاظ عنيفا. إذ أضاف في الهامش أن «الانحراف الجنسي 
منتشر بين الوعاظ أنفسهم أكثر من انتشاره بين غيرهم» (161) 

وعلى النقيض من القيود المفروضة على الشهوات «الطبيعية» فى العراق. بدا 
أن الغرب يعترف بالشهوات «الطبيعية» في المجتمع الغربي. وهنا بدا وكأن الوردي 
يضفي على الرقص المختلط قيمة تشبه تلك التي قال بها موسى. فالجامعات 
الأوروبية» على سبيل المثال. لا «تعظ» طلابها في شئون الجنس» بل «تتخصص 
لطالباتها وطلابها أماكن للاختلاط والرقص».7١2‏ وقد استشهد الوردي بفرويد 
فيما يخص الطبيعة الجنسية للكبت» ليخلص إلى أن «المجتمعات الحديثة بدأت 
تقضي على بعض أسباب هذا الصراع النفسي. حين أطلقت الحرية للمرأة ورفعت 
من مستواها الثقافي والاقتصادي وسمحت لها بالاختلاط مع الرجل وبمغازلته 
ومراقصته وملاعبته» (177) وانتهى الوردي إلى أن «هذا التزمت الشديد الذي 
امتازت به حضارتنا الشرقية هو بقّية من بقايا مجدنا الذهبي القديم. فقد كانت 
المرأة آنذاك تباع وتُشرى. وكان الأمراء والأغنياء في تلك الأيام يُكثرون من شراء 
الجواري ويملئون قصورهم بهن...وكان صاحب الجواري... يقيم الأسوار العالية 
حولهن؛ ويشتد في حراستهن ومراقبتهن لثلا يطمع أحد الفقراء فيختطف منهن نظرة 
أو يحظى بغمزة".47١21‏ وللوصول إلى تلك النتيجة» استشهد الوردي بالمرجعية 
الاستشراقيةلآدم 300 

تلك الأفكار أعادت الوردي إلى ثيمة مألوفة» ألا وهي الشعر العربى القروسطى 
و«الشذوذ الجنسي». فقد أصرّ الوردي على أن هذا الشعر كان تعبيرا عن انتشار 


)١111(‏ المصدر السابق. 
)١5(‏ المصدر السابق» 94. 
(177) المصدر السابق» /10. 
)١14(‏ المصدر السابق» 9. 
)١15(‏ المصدر السابق. .٠١‏ 
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«الشذوذ الجنسي" في المجتمع بأسره. وجزم بأنه لا يجوز انتقاد شاعر من الشعراء 
على ذلك. إذ «ليس العيب عيبهم» إنما هو عيب المجتمع الذي يعيشون 0 
فبالنسبة لأبي نواس ذكر مؤرخون أن «أبا نواس كان مصابا بالشذوذ الجنسي إلى 
درجة كبيرة» وكان في صباه ذا شذوذ سلبي, ثم انقلب في كبره فأصبح ذا شذوذ 
إيجابي. ويقال إنه اعترف بذلك بلا حياء أو تأثم. والظاهر أن شذوذه العنيف هذا دفعه 
إلى ابتداع الغزل المذكر في الشعر العربي لأول مرة في التاريخ». وأضاف الوردي 
«ايصح القول بأن الشذوذ الجنسي أخذ ينتشر بين الناس قبل عهد أبي نواس نفسه. 
ولكن الئاس كانوا يواربون فيه ويتسترون. ولم يجرؤ أحد منهم أن يقول عن نفسه أنه 
لوّاط يحب الغلمان. وعلى حين غرة طلع أبو نواس عليهم فشق الستار وصرخ فيهم 
قائلا: (لماذا هذا النفاق أيها الناس؟)» (1117) 


وفي رده على أحد منتقدي نظريته القائلة بأن حجاب النساء والانفصال بين 
الجنسين يؤديان إلى «الشذوذ الجنسي»» قال الوردي إن الشذوذ الجنسي انتشر 
في كل المجتمعات» لكنه كان أكثر شيوعا في المجتمعات العربية والإسلامية. 
وهذا الاختلاف الكمّي يمكن تأكيده علمياء حيث إن «الشذوذ الجنسي أصبح من 
المواضيع العلمية التي يصعب التهويل أو التهريج فيها. وهو اليوم يخضع للإحصاء 
والدراسات الموضوعية أكثر مما يخضع للآراء الذاتية التي اعتاد بعض أدبائنا أن 
يطلقوها على الناس متى شاءوا».(4١١2‏ بل إن المرء بوسعه حتى أن يؤكد بصورة 
إمبريقية (تجريبية) شيوع «الشذوذ الجنسي» في المجتمع العراقي. فقد دعا الوردي 
أحد منتقديه» المؤرخ الأدبي الدكتور عبد الرزاق محيي الدين» إلى أن «يتجول في 
المناطق التي يشتد الحجاب فيها ليرى المدى الذي وصل إليه الشذوذ الجنسي فيها 
وله أن يتذكر كيف انتشر الشذوذ عندنا في العهد العشماني». 2١١7‏ كان الوردي يأمل 
(177) علي الورديء أسطورة الأدب الرقيع (401١؛‏ لندن: دار كوفان» 1594): 7. 
(110) المصدر السابقء “الا- 4لا, 
)١1548(‏ المصدر السابق» 6لا. 


(16) المصدر السابق. ومن بين منتقدي آراء الوردي. إضافةه إلى محيى الدين؛ عبد الرضا صادق في 
سفسطائية للبيع» منهج الدكتور علي الوردي وتفكيره (بغداد: : دار الحديث» 5 وسهيل السيد 
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أن تغير الحداثة من هذا الوضع. ورغم أن الوردي لم يكن يعرف - كما يبدو لنا 

- أن ما كُتب في عشق الغلمان في الشعر العربي الحديث كان نادراء هذا إن وجد 
أصلا (الواة قع أن محبي الدين؛ الذي لم يكن شاعراء كان واحدا من القلة التي كتبت 
في هذا البابء إذ ألف عام 1977 قصيدة نادرة تعبر عن عشق إيروتيكي موجهة من 
مدرّس لغلام)»7” 2١"‏ فقد ظل متفائلا بشأن المستقبل الحضاري للعرب. إذ تنبأ بأن 
«العرب في القرن القادم سوف لا يستطيعون التغزل بالغلمان مع وجود الهيفاوات 
الدعجاوات حولهم في كل مكان».(171) 


شهوات موروثة 

قدم عِقدا الأربعينيات والخمسينيات من القرن الماضي مناهج أدبية وتحليل - 
نفسية جريئة لدراسة تراث العرب القدماء والحياة الجنسية للعرب المعاصرين.ء بينما 
قام عقد الستينيات بمأسسة المناهج القومية والمناهج المناهضة للقومية. وفي المقابل. 
سوف يسعى العالم العربي ما بعد ١4717‏ يائسا للبحث عن نماذج للمحاكاة. يمكنه من 
خلالها رؤية تاريخه وحاضره. وسوف يحاول المفكرون العربء المقيمون في العالم 
العربى وفي الشتات» والذين يكتبون بالعربية أو يلغات أوروبية. أن يتصدوا لبعض 
تلك الموضوعات موظفين مناهج ومقاربات جديدة تتراوح من شبه الاستشراقية إلى 
العربية وفضح الأنظمة القومية العربية عقب هزيمة حرب 1١477‏ بمثابة إشارة على 
أن منهج أصو ل البحث 'إ77611000108 الاستشر اقى والسياسات الاستشراقية يمكن 


نجم العاني» في حكم المقسطين على كتاب وعاظ السلاطين (بغداد: مطبعة العاني» 984١)؛‏ ومرتضى 
العسكري. في مع الدكتور الوردي في كتابه وعاظ السلاطين (1405؟؟ قم: كلية أصول الدين؛ /19917). 
ولمناقشة الوردي ومنتقديه؛ أنظركتاب جاك بيرك العرب: تاريخهم ومستقيلهم 
(1964(,27,ورعطةأاطبط رعيرع 5" :كرولا بحت ل) عمنااب ممه لماوز 1 [ تع تعطميومعط], عسوىه8 عوعول 

)1١ ٠ 0‏ انظر عبد الرزاق محبي الدين؛ ديوان القصائد تحقيق الدكتور محمد حسين علي الصغير (عمّان: دار 
أسامة للنشر والتوزيع» 8007م . وانظر أيضا الهامش رقم في مقدمة كتابنا هذا. وسوف 
يشغل محبي الدين أيضا منصب وزير الوحدة مع مصر عام 1434. 

(101) الورديء أسطورة الأدب الرفيع» 75. 
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أن تكون أداة في يد العرب أنفسهم يمكنهم من خلالها تفسير مجتمعاتهم ذاتها (وهي 
ظاهرة سوف تنتشر بين المفكرين العرب عقب الغزو الأمريكي لشبه الجزيرة العربية 
في 14947-1491» وتزداد حدة بعد الغزو الأمريكي للعراق عام .)7٠٠1‏ ويُعد كتاب 
عبد الوهاب بوحديبة المتعمق الجنسانيّة في الإسلام(""١2‏ علامة بارزة في تلك الفترة. 
إذسوف يصبح هذا الكتاب» رغم محدودية تأثيره في العالم العربي» مصدرا رئيسا في 
الغرب عن «الجنسانيّة العربية». نر الكتاب عام 11/6 بالفرنسية» ولن تظهر ترجمته 
العربية (الفقيرة) الأولى إلاعام ١1761447‏ مع طبعة أخرى مزيدة و(ليست) منقحة 
(لنفس المترجمة) نشرت عام 2147.7٠001‏ وتتلخص نظرية بوحديبة الرئيسة في أن 
الأخلاق الجنسية التي مارسها المسلمون والنظرة إلى العالم التي قامت عليها تلك 
الأخلاق لا تمت بصلة كبيرة لما جاهر به القرآن ومحمّد نفسه. بل إن بوسع المرء 
أن يتحدث عن انحطاط للنموذج المثالي بدأ في مرحلة مبكرة للغاية. إن الجنسانية 
المفتوحة» التي كانت ارس بمتعة وبهدف تحقيق الذات» أخلت الساحة تدريجيا 
لجنسانيّة مغلقة واجمةء ومقموعة (16) 
يجد المرء نفسه بعد قراءة كتاب بوحديبة أمام خلاصة مفادها أن العرب» من خلال 
فلسفتهم وممارستهم الجنسية» قد أفسدوا التعاليم الإسلامية النقية والمنفتحة» وهو 
ما يتفق» جزئياء مع آراء رينان التي ناقشناها في المقدمة. وعلى خلاف كُتَّابٍ أولوا 
اهتماما أكبر بانحلال وانحطاط الأخلاقيات أثناء العصر العباسي والقرون الوسطى 
وبالقمع المعاصر, كان الشغل الشاغل لبوحديبة هو #انحطاط» الحاضر وانزياحه 
بعيدا عن النموذج الإسلامي الأكثر انفتاحاء وليس قمع هذا الحاضر للشهوات. على 
سبيل المثال» بيئما يضمن الإسلام حقوق النساء في الميراث» يكشف بوحديبة كيف 


(؟7١).(1975,ععود‏ أعلوع أمائجء؟ زمسدعووعوط :عتموط) ما دع 6 ال أمبتدءد ها , حطألناناه8 طخناوساعلام 
(17) عبد الوهاب بوحديبة» الإسلام والجنسء ترجمة هالة العوري (القاهرة: مكتبة مدبولي؛ 1185). 
(174) عبد الوهاب بوحديبة؛ الإسلام والجنسء ترجمة هالة العوري (بيروت: رياض الريس للكتب 
والنشرء .)3٠١١‏ والترجمة غير دقيقة في كثير من المواضعء ناهيك عن سقوط الاقتباسات؛ وعلامات 
التنصيص. وغيرها. 
)١176(‏ انظر بوحديبة» الحنسانية في الإسلام: 
ععلع تبره تممه ط) مولتععط5 مها نزحا لعنداكصقعا ,تداعا دا ول بصعي , وطتلنانه8 طغطوساء لهم 
1 ,(985| ,انس نوع 0ن 
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أن المجتمعات العربية» تاريخياء حين وضعت ذلك موضع التطبيق» قد قيدت هذا 


الحق؛ وهو ما يظهر «كم نحن بعيدين عن نسوية القرآن!572 2١"‏ وهذا ما يخبرنا به 
يبوحديبة فى البداية: 


يُطرح الدموذج الإسلامي [في دراسته] بوصفه مُرَكٌّبا مزجيًا متناغما وضابطا دائما 
للنشوة الجنسية وللإيهان الديني. لكن. هل تحقق هذا المركّب إلا نظريا؟ ألم يكن مجرد 
تناغم تنظيمي؛ نمط يوضع نصب الأعينء أكثر منه نموذج عملم ؟17979) 
مع ذلك فقد خلقت الطريقة الانتقائية التي تفهّم بها المجتمعاتٌ العربيةٌ الإسلامَ 
فجوةٌ بين النموذج والتطبيق. لذا يُعرّف الإسلام بأنه اانسويٌ» بينما يُعرّف المجتمع 
العربي بأنه «كاره للنساء». 
إذا كانت كراهية النساء نعاود الظهور باعتبارها نزعة في الثقافة العربية» فهذا 
لأنه أمر ذو معنى. ويظهر لنا الدليل عندما نغوص في التناغم القرآني. إن المجتمعات 
العربية لم تأخذ من الإسلام فكرة التكامل بين الجنسينء بل أخذت,. على العكس. فكرة 
التراتبية الجنسية. إن كراهية النساء. في الواقع؛ ليست أكثر من حالة سوسيولوجية. 
من هنا يكتسب الحدل الدائر حول تحرير الأنثى أهمية بالغة. وني كل الأحوال لا يمكن 
لهذا الجدل أن يموّه على الموقف الأصولي للمجموعة التي تنشد الحفاظ على قاعدتها 
الاقتصادية والبطريركية والذكورية (174) 


إحدى المشكلات الأساسية التي طرحهاب وحديبة في إفساد المجتمع العربي للإسلام 
الحق هو «الفصل بين الجنسين»» وذلك بسبب ما ينتج عنه من شذوذات» لدرجة أن 
العلاقات المثلية كانت تلقى تشجيعا نسبيا في المجتمعات العربية المسلمة إلى حد 
الإجحاف بالعلاقات [الغيريّة] بين الجنسين. وني النهاية تسبَّبٌَ الانفصال بين 
الجنسين ني رواج التعددية ني العلاقات الجنسية. ليس من السهل على أولئك الذين لم 
يجربوا هذا الفصل الصارم بين الجنسين أن يتخيلوا كيف تبدو الحياة في ظله. لكن من 
المفهوم أن المثلّة الجنسية. التي يدينها الإسلام بكل عنف. ربها كانت تمارّس على نطاق 
واسع سواء بين الرجال أو بين النساء. ويشمل المجون بدرجة أو أخرى الغلمانية 


جل ١ا)‏ .113 ..لزطا 
(/ا/1١‏ ).ننه .لطا 
(ى١)‏ .19١..لنطا‏ 


والسحاق... وحقيقة أن الماليّة الجنسية كانت دائما موضع إدانة لا ثبت سوى شيء 

واحد: لا الضمير الديني ولا الضميٍ الاجتماعي كان بمقدوره أن يضع حدالممارسات 

تعترض عليها الأخلاقيات الإسلامية. لكن المجتمع: كملجأ أخير» غض الطرف 

عنها... لم تكن الغلمانية والسحاق سوى مجرد تبعات» مشتقات وأشكال تعويضية 

خلقها التقسيم الجنسي وأصبح يُنظر إليها بوضوح كخيار ثان مفضّل '(15) 

وهكذاء لو أن المجتمع العربي تمسك بالإسلام الحق» لسادت الغيريّة الجنسية 
وصار لها الأولوية في تاريخ المجتمع العربي المسلم حتى عصرنا الحاضر (من 
الواضح أن بوحديبة لم يقرأ قطبء الذي يطرح نظرية مخالفة كان يمكنه الإفادة 
منها). كان الشذوذء أو الأشكال التعويضية من الجنس التي نتجت عن غياب التمسك 
بالإسلام الحق» وربما ما زالت» مجرد آلية من آليات التعايش (ذكر بالإضافة إلى المثلية 
الجنسية الولع بالتلصص «151/ناءعلا0/ا» وزواج أبناء العمومة. والإشارات والكلمات 
البذيئة).214*7 ولم يكن لقمع المرأة والشباب أن يسود في المجتمع العربي كما هو 
اليوم لولا هذا الابتعاد عن التمسك بالنموذج الإسلامي وهذا الانحطاط المستمر 
بعيدا عنه. ولخص بوحديبة النتيجة «لنا» قائلا: «الإسلام كدين يسمح برؤية عاطفية 
للحياة» لكن المجتمعات العربية المسلمة طالما نجحت في إنكار تلك العاطفية 
برفضها من أساسها بل وبرفضها لدرجة إنكار حق المرء في تقرير مصيره»(141) 
وبينما يتفق بوحديبة مع نظرية شرارة وزيدان القائلة بأن وضع النساء العربيات في 

المجتمع تراجع نتيجة لوفود القيان والجواري الأجنبيات»1477) إلا أن اتفاقه معهم 
ظل محدوداء حيث يشير إلى أن هذا الوضع كان في المراكز الحضرية بينما لم تجد 
الزوجة في الريف من تنافسها. مع ذلك» كان بوحديبة يقف على أرض زلقة عندما 
يعمم الأمر على المجتمع العربي. فعلى مدار الكتاب» نجده يتنقل ذهابا وإيابا بين 
)١9(‏ .200 ,.لنطا 
0 رن اتسين 


(١2!.2.)18..لنطا‏ 
(18) 106-9..لتط1 
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المسلمين له. بيد أنه لم يبد معنيا بطرح الاختلافات بين شهوات عرب الماضي وبين 
شهوات عرب الحاضر. لقد كانت مقاربته التعميمية كما لو أن الشهوات الجنسية 
العربية موروئة؛ تنتقل من جيل لآخر. وشأنه شأن المستشرقين التقليديين» الذين 
يحللون القرآن والنصوص الدينية الإسلامية المبكرة لتفسير المجتمعات العربية 
المسلمة المعاصرة» كان بوحديبة (الذي ينتقد في كتابه كتابات المستشرقين عن 
الإسلام) واضحا بشأن منهجه البحثي الذي ينص على لا - زمانية الإسلام. لا يوجد 
في الإسلام وفي الديانة الإسلامية على الإطلاق ما هو تاريخي يثير اهتمام بوحديبة 
في تحليله. لقد أراد أن ينظر إلى تاريخ الدين الإسلامي بأكمله؛ من القرن السابع 
وحتى الحاضرء كما ينظر هذا التاريخ إلى نفسه. وتحديدا كاتراث». 
لذا لا يجب أن نخشى نزع التراث من التاريخ. بل إن التحليل المتعمق للثقافة 
الإسلامية يجيرنا على أن نضع أنفسنا في قلب التراث ونستوعبه كوحدة واحدة... 
إن إنجاز دراسة ناريخية ومقارنة للتطورات التي طرأت على هذه الأعمال التشريعية 
[القرآن. الحديث. التفاسير. الفقه] لهو أمر جدير بالاهتهام حقا. بل ربها يتمكن 
أحدهم من كشف النقاب عن «أركيولوجياه واقعية من وجهات النظر الإسلامية 
تجاه العالم رغم أن ذلك لا يمكن ولا يجب أن يكون شغلي الشاغل. فأولاء ثمة الكثير 
والكثير من الحلقات المفقودة من مراحل هذا التطور... وثانياء وهو الأهم. فإن 
إسقاط الاهتهام بالتاريخ على التراث سبكون خطيئة تمثل في حد ذاتها مفارقة تاريخية. 
فالتراث يرفض الخضوع للتاريخ. وما يهم في مساعيّ هو استيعاب التراث كوحدة 
متكاملة. تشكلت بكل تأكيد من إسهامات وردت من عصور مختلفة: لكنها تكرّن 
معا منظومة أخلاقية تزعم لا - زمانيتها. والواقع هو أن ثمة أجيال كاملة؛ منذ زمن 
ليس ببعيد؛ لم ننظر إلى التراث بأية طريقة أخرى:(185) 
وهكذاء لم يسم بوحديبة بأي حال للتحقيق في هذا «التراث». ورغم أنه 
سيحاول تقديم نظرة سوسيولوجية للممارسة المجتمعية العربية في العصر العباسي 
من الناحية الاقتصادية- الاجتماعية (العبودية» تقسيم الحضر- الريف. القاعدة 
الاقتصادية للقبلية العربية).7؟١'‏ إلا أنه عندما يصل إلى الحاضره فإن بحثه 


م )١‏ .4 -3,.لنطا 
(15.2)18.,.لنطا 


السوسيولوجي الوحيد لم يكن في الحقيقة سوى بحث أنثروبولوجي لعرب العصر 
الحديث. الذين كان يعتبرهم مستهلكين للتراث. وفي هذا الصدد. قال بقلب مطمئن 
إن النتيجة أن النظام الثقافي العربي- المسلم بأكمله يتمحور حول ضرورة تعريف 
وتحليل وفهم التراث. فالتعليم والسياسة والفن وحتى العلم ليست سوى طرق 
متعددة لتعلم كيفية الامتثال هذا النموذج المثالي المكتشف. ريما كانت هناك؛ بالطبع» 
تفسيرات موضوعية تبرر توقف هذا التاريخ [عن النمو]. ولكن ما يهمنا حقا هو 
ملاحظة إلى أي مدى سوف يؤثر هذا الشرط المسبق في الشخصية العربية- المسلمة 
الأساسية ويضع عليها علامة لا يمحوها الزمن؛ أي أن نسعى للامتثال إلى الماضي في 
حافة الاير (188) 
ما يبرز إذن ليس دينا إسلاميا لا-زمني» وإنماء في حقيقة الأمر» مجتمع عربي 
مسلم لا-زمنيء لا يتحرك عبر الزمن» مجتمع «توقف» نموه. على الطريقة الفرويدية. 
وفيما ينتهي بوحديبة إلى تقديم بحث سوسيولوجي للممارسة الجنسية عند العرب 
المسلمين في العصر العباسيء إلا أننا لا نظفر منه على بحث كهذا فيما يخص تطور 
النموذج الديني أو تطوره اللاهوتي؛ رغم أن معظم الكتابات التي يحللهاء التي 
أصبحت تشكل فيما بعد «تراثا؛ إسلامياء لم تكن من نتاجات عصر النبي» باستثناء 
القرآن» وإنما بعده بمئات السنين» وتحديدا في العصور الوسطى التي كان يدرسها. 
تلك هي الفترة التي شهدت إنتاج الفقه «القمعي» والتي شهدت أيضا اختراع أحاديث 
وقصص عن «انفتاح» النبي على الجنس في حياته الشخصية وفي الخطب العامة» 
والاستشهاد بهاء وتدوينهاء وجمعها.1810) 
ويؤكد بوحديبة لقرائه أن دراسته «سوف تسمح لنا... بفهم طبيعة الأزمة الحاضرة 
في الحب والإيمان داخل المجتمعات العربية والمسلمة ومعناها العميق».147) ويقوم 
منهجه البحثي على تحليل الماضي لتوضيح الحاضر. وبعد مناقشة الأفكار الإسلامية 
عن الطهارة والنجاسة الجسدية؛ يتحوّل بوحديبة فجأة من الديني إلى الأنثروبولوجي: 
(4.)186..لنطا 


(187) انظر إبراهيم فوزي» تدوين السنة (لندن: رياض الريس للكتب والنشره .)١9494‏ 
(/عى١)‏ .5 ,امعد .وطتلطنسه8 
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ربها فاقت المجتمعات المسلمة كافة المجتمعات الأخرى في إنتاج رجال ونساء 
مَرضَى بالطهارة... هذا الخوف والتوجس المرَضِيِ من النجاسة في صوره المختلفة» 
وخاصة في الاهتمام المفرط والتدقيق البالغ الذي يوليه المرء لجسده بالطهارة الصغرى- 
كل ذلك يشير مباشرة إلى الشرجية. إذ تبدو الشرجية» مثل الفموية. جزءا أساسيا 
من التربية العربية-الإسلامية. إن [تنظيف الشرج] هو. من بين أشياء أخرى. تبيبج 
شهواني لل[منطقة المحيطة بالشرج]. ويمكن أن ينطبق على الفقه مصطلح [المحلل 
النفسي ساندور] فيرنزي: «أخلاقية العضلة العاصرة [العرس]ء (هها ( 
ولنا أن نقارن بين شغف بوحديبة بالاستعارات الطبية الخاصة بالصحة والمرض 
وبين شغفه بالطهارة التي تُتّهُم بها مجتمعاته المسلمة المتخيلة. والواقع أن تجربة 
بوحديبة الشخصية؛ على مدار الكتاب» حلت محل الملاحظات الإثنوجرافية 
والإمبريقية (التجريبية) العلمية. وهنا يبدو المخبر المحلي, كالعادة» معيئا لا ينضب 
من المعلومات التي لا يمكن إثبات بطلانها. 
ويرى بوحديبة أنه بينما تم توارث الفهم الإسلامي للشهوات الجنسية والقواعد 
المحيطة بها بنجاح عبر الأجيال؛ إلا أن هذا النجاح لم يتحقق فيما يخص توارث 
الانفتاح الإسلامي الأول في الشئون الحسية والجنسية. لقد نُظرٌ إلى الانفتاح 
الإسلامي باعتباره صفة وراثية متنحية» حيث الأفكار المرتبطة به غير قابلة للتوريث» 
في ضوء التفسيرات الفقهية السائدة التي فسرت تلك الأفكار وقلبتها إلى النقيضء. 
بينما انتقلت تلك الأفكار النقيضة عبر الأجيال. ويبدو أن تحليل بوحديبة المبالغ 
فيه واللاستشراقي قد سيطر عليه وتملكه تماما. فبينما كتب في أحد المواضع يقول: 
"إن من المفارقات؛ كما قد يبدو أن (الدونجوانية) والإسلام ليسا متوافقين»(185) 
سوف يوضح لنا فيما بعد كيف أن المسلمين لم يسيروا على خطى هذا «التراث». 
لقد ذكرتٌ من قبل أن الإسلام دشن نظاما قائم) على تدوير النساء. والواقع 
أن هذا النظام تحوّل في الأغلب الأعم من الأحوال إلى دونجوانية نادرا ما تتخفى. 


(184) المصدر السابق» 517. والتشديد مضاف. وانظر أيضا: 
.16ل اتاع3 ,داتلطنم8 
() .90 ..لزط[ 


قد يُدين النبي «الذوّاقون والذوّاقات؛ [في الحب]. لكن العربي يولد دونجوانا يجد 
في الفقه حليفه الأعظم. وقد لوحظ أن «في مصر عدد كبير من الرجال تزوجوا في 
مدى عشر سنوات نحو عشرين أو ثلاثين زوجة. كما أن هناك نساء لسن متقدمات 
في السن صرن زوجات لائني عشر رجلا أو أكثر على التوالي. وقد سمعت عن 
رجال اعتادوا أن يتخذوا زوجة جديدة كل شهره. مرة أخرى تلك حقيقة تؤكدها 
الملاحظة المتكرة 2157 


لقد حصل ذلك التعليق الاستشراقي الإثنوجرافي النموذجيء الذي اعتقد بوحديبة 
أنه يعكس حقيقة الحياة العربية الماضية السام على الإجازة من قرّاء بوحديبة 
بيسبته إلى الناقد الأدبي المصري البارز غالي شكري. 2١117‏ وهذا النص المجتزأ 
موجود بالفعل في كتاب مهم لشكري نشر عام 1977» لكنه ليس كلام شكري نفسه 
وإنما كان مجتزأ بدوره من المستشرق البريطاني إدوارد لين الذي عاش في بدايات 
القرن التاسع عشر.(51١)‏ فحيثما ثبتت محدودية وقصور خبرة المُخبر المحلي؛ فإن 
الشواهد الاثنوغرافية الإمبريالية تصبح هي المرشد والدليل؛ إذ يكمل كل من هذين 
العنصرين علش ل ا 

تبدو تعليقات بوحديبة المتعلقة بالمجتمع العربي المعاصر (سوف يستخدم 
عادة مسقط رأسه تونس كمصدر لاستقاء المعلومات) مضطربة أحيانا من فرط 
غرائبيتها. مثلاء يقول إن العرب لديهم ااشغف نخاص بالأرداف» (سواء أرداف 
المرأة أو الغلام). 2١540‏ وقد سخر ناقد إسلاميء لم يُنكر ذلك الشغفء من بوحديبة 
بسبب اندهاشه من تلك الخاصية العربية المتفردة» «وكأن مارلين مونرو وبريجيت 


)١9(‏ بع ع ازاويببع5ى ,مطتلطانه8 وز «عأممعيم ومتلو مععطه'ل ماتأممم عون ممعم ادع" 0» .224 ,.لأ1 
111ل أ[ 
)١141(‏ انظر غالي شكريء أزمة الجنس في القصة العربية (بيروت: دار الآداب» 14377). 
(؟8١)‏ المصدر السايق» 39. 
)١95(‏ للمزيد من الأمثلة على التكامل بين الإثنوجرافيا الإمبريالية وبين شهادات المخبرين المحليين» 
انظر: 

4 لالمسعد ,وطألطسظ8 
(194١)انظر:‏ 

02 ,ا لاإمستدعد ,مطتلطنه8 
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باردو» كانتا تعرضان صورة بالأشعة للهيكل العظميء مكتفيتان بالفن الرفيع أو أنهما 
كانتا تهزان أردافهما للعرب فقط!5(.4١2‏ مع ذلك فقد كان تفسير بوحديبة لشعبية 

المشروبات الغازية في العالم العربي هو ما تجاوز كل حدود البحث العلمي: 

الواقع أن [العربي]؛ بشكل منهجي ووا »في شربه لكل أنواع المشروبات الغازية 

التي تحتوي على سترات الماغنيسيوم أو غار الكربون. .. يسعى لإثارة التحشؤ... 

فالفقاقيع التي تبقبق خارجة من زجاجة الكازوزة. والفقاقيع الني تلتمع في الكوب؛ 

ترمز إلى المخصوية المنوية. والكازوزة الجيدة تحدد أحلام المرء وتجهزه للمُضي قدما في 

التحرّر. وليس بوسع المرء إلا أن يَعجب للإحلال الرمزي من الأسفل إلى الأعلى 

ومن السائل الكثيف إلى الغاز الطيار... الكازوزة هي المقابل الإسلامي للتبيذ. 

فهي بطريقتها الخاصة ماء للشباب. إنها منعشة وممتعة» لكن قيمتها قبل كل شيء 

أغبا تسبب التجشق. .. ولا يمكن إنكار أن التحرّر عبر التجشؤ ينتمي؛ من خلال ما 

يبدو وأنه نمط أكثر براءة؛ لنفس الخط المستمر للممارسات التعويضية كا هو الخال 

مع المخون . (195) 

وقد برع المصري محمّد جلال كشك. الناقد الإسلامي لبوحديبة ة فى الردٌ عليه: 
«كل هذا يحدث لنا عندما (نطري على قلبنا بإزازة كازوزة)...؟! الظاهر أن أمريكا 
أسلمت لأنها تمتلك أكبر شركتين للمياه الغازية في العالم. بل الإسلام ينتشر مع 
مصانع الكوكا كولا التي تفتح في روسيا والصين!!9"7.0١2‏ ورغم أن بوحديبة كتب 
عن تنويعات الثقافات الإسلامية وثقافات المسلمين في أرجاء العالم الإسلامي.(1940) 
إلا أن هذا الإدراكة لم يمنعة من طرخ تصورات نمطية ت- تجمع معظم العالم الإسلامي 
فيما يشيه الوحدة الواحدة. في أحد المواض كي رقول: «إن المغرب. مثل تركيا 
وإيران» لا تمارس خحتان الإناث لكن في بقية أر جاء العالم الإسلامي تبدو [تلك العادة] 
ملحوظة على نطاق واسع 66 وكحال بقية بقية المعلومات التي قدمها بوحديبة كمخبر 


(195) انظر محمد جلال كشك. خواطر مسلم في المسألة الجنسية (194/85؛ بيروت والقاهرة: دار الجيل 
ومكتبة التراث الإسلامى. 17:)1995. 

13 لبق تماق أده‎ 207- .)١( 

(191) كشك. خواطر مسلم في المسألة الجنسية؛ 17. 

(8ة١)‏ .104 .ىم الميعع5 ,مطتفاين3] 

(175.)198..ل0نطآ 


محليء فإنه لم يعتمد على أي نوع من التوثيق أيا كان عدا كلمته هو فقط. والواقع أن 
الغالبية العظمى من الدول الإسلامية؛ باستثناء مصر والسودان والصومالء لا تمارس 
«ختان الإناث» ولم تمارسه أبدا. بل إن تلك الممارسة في مصر والسودان غير مقصورة 
على المسلمينء وإنما تمتد إلى المجتمعات المسيحية كبيرة الحجم أيضا. 

التغير الوحيد الذي بدا وأنه حدث في المجتمع العربي عبر العصور هو 
المواجهة الحديثة مع الحداثة» التي تواكبت مع عصور ما بعد الاستعمار. صحيح 
أن الاستعمار الأوروبي هزم العرب المسلمين وعاث فيهم خرابا في القرنين 
التاسع عشر والعشرين» لكنه» وللعجبء «سوف يتوقف على عتبة الأسرة العربية» 
التي كان يحترمها طوعا أو كرها».” ' "2 لقد استطاع الدين الإسلامي «أن يقيم حدا 
فعالا بينه وبين السادة الجدد وأن يحبط أي محاولة للدمج».(١'‏ "2 وكانت ثورة 
النساء العربيات في وقت لاحق (منذ الخمسينيات وحتى السبعينيات» وهو تاريخ 
نشر هذا الكتاب) هي التي شكلت التغير الكبير الوحيد في الأفكار حول الجنس 
التي لاحظها بوحديبة في المجتمع العربي في ثلاثة عشر قرنا. وقد جاءت ثورة 
النساء كنتيجة للحداثة الجديدة» لكن أيا منهما لم يتمكنء فيما يبدو» من زحزحة 
ما يتمتع به الرجل العربي من «إرادة السلطة».(5*") 

هكذاء لا يقدم تحليل بوحديبة التاريخي نفسه كتحليل للماضي وإنما كأداة لشرح 
الحاضر»ء حاضر مكبوت ورث الشهوات عن الحضارة الكلاسيكية دون أن يرث 
الانفتاح الذي كان يتمتع به الإسلام الحق؛ الذي انحرف عنه إلى حد الإجحاف. 
وإذا كان شرارة قد أراد تطهير الحضارة الإسلامية من التأثيرات الأجنبية التي 
اجتاحتها بعد القرن الثاني الهجريء فقد بدا بوحديبة وكأنما يريد تطهير الإسلام 
والحضارة العربية الحداثية من كل الشوائب التي علقت يها على مدار تاريخ العرب 
بعد الإسلام. وهكذا تُعتبر دعوته دعوة تربوية» تناشد عرب العصر الحديث التخلي 


1 ).نط1 
(١243.)5..ل0ا‏ 
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عن تراث ثهم القمعي والتعلم من انفتاح الإسلام المبكر (ولكن ليس من الغربء الذي 
يسبب تحرّره الجنسي المتأخر مشكلات أكثر مما يحل).0"” ') مع ذلك. فإن منهجه 
القائم على اللجوء إلى نصوص قديمة من أجل تفسير المجتمع الحديث وتركيزه 
على الانحطاط الحدائي. وليس القروسطيء سوف يجتذب أتباعا مخلصين. خاصة. 
كما سنرىء من المدرسة النسويّة الصاعدة ابنة السبعينيات وما تلاها. 


التسويات والجنس في العصر العباسي 

ظلت المناقشات حول الجنس في المجتمع العربي القروسطي محط اهتمام 
النقاد الأدبيين والمؤرخين والفلاسفة على مدار معظم سني القرن العشرين. لكن 
الكاتبات؛ اللاتي كن يكتبن عن الاضطهاد على أساس النوع (الجندر) منذ القرن 
التاسع عشرء سرعان ما سيتطرقن لأهمية التاريخ الجنسي بالنسبة لمشروعهن الذي 
يهدف إلى تحرير النوع (الجندر). وقد بدأ النتقاش حول حقوق النساء ذ في المجتمع 
في منتصف القرن التاسع عشرء وعلى الأخص ما يتعلق منها بتعليم النساء» وتبعه 
ظهور حركة النساء التي كافحت ضد الحجاب (منادية بالسفور) ومن أجل التحرّر 
الوطنيء واستمرت منذ مطلع القرن وحتى الأربعينيات (بل والسبعينيات في بعض 
الأحوال). . تلا ذلك ظهور نسوية الدولة التي بدأتها أنظمة حقبة ما بعد الاستعمار 
في الخمسينيات والسيتينيات في بلاد مثل العراق ومصر وسوريا وتونس» وبدرجة 
أقل كثيرا في الجزائر. وقد تأثرت موجة النسويّة الجديدة التي ظهرت في أواخر 
الستينيات ا حتى أوائل الثمانينيات بالنسويّة الاشتراكية. وكانت الطبيبة 
النسويّة المصرية نوال السعداوي وبدرجة أقل الأكاديمية النسويّة المغربية فاطمة 
المرنيسي. هما الممثلتان الأشد تأثيرا في ذلك النوع الجديد من النقاش حول 
حقوق النساء في العالم العربي خلال السبعينيات» رغم أن عددا من الرجال 
النسويين الاشتراكيين أيضا كتبوا في هذا الموضوع.47'© وفي حين كتبت 


)5١(‏ .244 ..لز1 
)1١4(‏ استمر الرجال النسويون طوال عقد السبعينيات في الكتابة عن قضايا متعلقة بالمساواة وحقوق 
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السعداوي بالعربية ووصلت إلى جمهور واسع في أرجاء العالم العربي» فقد كتبت 
المرنيسي بالفرنسية وظلتء. حتى منتصف التسعينيات» مجهولة نسبيا لجمهور 
القداء العرب (105) 

حشدت كل من السعداوي والمرنيسي الأدلة من الجزيرة العربية في عصور ما 
0 ومن التاريخ الإسلامي المبكر» سعيا منهما لإبراز المقارنة بين المكانة 
العليا التي تم تمتعت بها المرأة في الماضي وبين أوضاعها في الحاضر. وكانت الأمثلة 
على النساء القويات و«النشيطات» من جزيرة العرب في القرنين السادس والسابع 
تُطرح وتُقارن بندرة مثيلاتهن في الحاضر. فعندما كان يناقش الجنس في ماضي 
العربء كان ذلك يتم من زاوية علاقته بالحقوق الجنسية الشرعية للرجال والنساء 
في الزواج» وبصورة أقل من زاوية الأعراف والممارسات الاجتماعية. لقد أثارت 
السعدواي مسألة البساطة والسلاسة في تناول الأمور الجنسية في زمن النبي وكيف 
كان متنيّها لذلك لدرجة أنه نيّهِ الرجال إلى أهمية المداعبة والأورجازم (رعشة 
الجماع) عند النساء. ففيما يتعلق بالمداعبة» أوصى النبي رجال المسلمين: ” 


المرأة. انظرء على سبيل المثال» بوعلي ياسين, الثالوث المحرم؛ دراسة في الدين والجنس والصراع 
الطبقي (/191؛ بيروت: : دار الكنوز الأدبية» .)١94484‏ وانظر أيضا كتابات ياسين الحافظ في تلك 
الفترة. وقد كان من بين الكتاب الأسبق في الدفاع عن حقوق التساء المصري أنيس منصور 
الذي جمع مقالاته عن الجنس والحب وأصدرها في كتاب. وهذا الكتاب» الذي يناقش في أغلبه 
موضوعات النساء والحب والجنس والزواج على الطريقة الغربية» سوف يعد اليوم متحيزا للغيرية» 
إن لم يكن غيريّ المرجعية» إذ لا يُظهر اي اهتمام بالشهوات الجنسية «الشاذة»: حتى في إشاراته 
الشحيحة إليها. انظر أنيس منصور من أول نظرة» في الجنس والحب والزواج (937١؛‏ القاهرة: دار 
الشروقء .)5١١١‏ 
)٠١0(‏ انظر كتابها الرائد: ما وراء الحجاب: ديناميكيات الذكر - الأنثى في المجتمع المسلم الحديث: 
م5006 ساعنابط «رعلماط ع وءتسممسرط عاوده! -عاماط ذااءلا عنأا أمنرمرء8 ,أككتممعاا مهستندط 
(1975 ,لاممموصسمت عمتطعتاطيظ ممم امعء5 تعولءطمدت) 
وقد صدر هذا الكتاب في عدة طبعات» وأعاد قسم النشر في جامعة إنديانا نشره في طبعة منقحة عام 
١ 817‏ . والإشارات لكتاب ما وراء الحجاب فى هذا الفصل هي لطبعة جامعة إنديانا المنقحة. وعموما 
فإن أعمال المرنيسي؛ باستثناء كتاب واحد يُرجم إلى العربية مبكراء لم تعرف الترجمة إلى العربية إلا 
في منتصف التسعينيات. 
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يقعنّ أحدكم على امرأته كما تقع البهيمة وليكن بينكما رسولء قيل ما الرسول يا 
رسول الله؟ قال القبلة والكلام». وفيما يتعلق بضرورة وصول المرأة إلى الأورجازم 
قال الرسول إن من علامات العجز في الرجل أن «يقارب الرجل جاريته أو زوجته 
فيصيبها قبل أن يحدّثها ويؤانسهاء ويضاجعها فيقضي حاجته منها قبل أن تقضي 
حاجتها منه». 7 ''2 وتعاملت السعداوي فيما تبقى من مناقشتها للجنس والإسلام 
في تاريخ العرب مع الطريقة التي كان يتم بها إدراك النساء معرفيا (إيستمولوجيا) 
في أمور المتعة الجنسية. وكانت مقاربتها ذات طابع انتقائي» تهدف لإنتاج أسس 
ثورية جديدة للعلاقات الجنسية في المستقبل تقوم على مظاهر تقدمية في الماضي 
القديم للعرب» ويتم استكشافها عبر آلية ماركسية نسويّة» وربطها بالخصائص 
النسويّة الاشتراكية الداعية للمساواة (507) 

5 تدع كتابات السعداوي الغزيرة في السبعينيات حَجّرا في علم الاجتماع» 
وعِلم النفسء والتاريخ» والعلاقات النوعية (الجندرية)» سواء في الغرب أو في 
العالم العربي إلا وقَلبته. وفي مناقشتها ل«الرجال والشذوذ الجنسي» قدمت تاريخا 
ل«الشذوذ الجنسي» عند الإغريق» خاصة عند أفلاطون؛ كمؤشر آخر على كراهية 
الثقافة الإغريقية للنساء. وعن شذوذ مايكل أنجلو الجنسي قالت: ايُقال إن هذا هو 
السبب في أنه كان في رسومه يضحّم عضو الذكر تضخيما ليس له مثيل في العالم 
الفني».7"" "2 والواقع أن اعترافات جان جاك روسو المنشورة:؛ التي تحدث فيها عن 
ممارسات استمنائية هي التي «فتحت الطريق أمام الرجال؛ وأخذوا يتبارون في نشر 
اعترافاتهم الجنسية الشاذة والطبيعية معا» )5١9(‏ بيد أنْ النقد النسويّ القاسي الذي 


)5١7(‏ نوال السعداويء الوجه العاري للمرأة العربية في الأعمال النظرية المختارة للسعداوي. دراسات 
عن المرأة والرجل في المجتمع العربي (/1417/7؛ بيروت: المؤسسة العربية للدراسات والنشر. 19485), 
6. وللاطلاع على آراء مشابهة فيما يتعلق بالإسلام والمداعبة الجنسية, انظر بوعلي ياسينء الثالوث 
المحرم؛ 8/ا- 4/. 

,474-415 انظرء على سبيل المثال. الفصل بعنوان: «الحب والجنس عند العرب56‎ ))١0( 

(5:4) السعداوي. «الرجل والشذوذ الجنسي». في الرجل والجنس. ونُشر للمرة الأولى عام 2141/7 في 
دراسات عن المرأة والرجل في المجتمع العربي» 508. 
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51١ 


وجهته السعداوي لفرويد كان قد تبدد عندما استخدمت التحليل الفرويدي في مناقشة 
«الشذوذ الجنسي؟ عند الذكرء الذي اعتبرته نوعا من «توقف النمو» ومرضا يحتاج 
إلى علاج وإلى فهم اجتماعي (ما يذكّرنا بآراء العالم النفسي ويلهلم رايش حول ذات 
الموضوعء الذي صئف المثليّة الجنسية كشكل من أشكال «الانحلالية» التي تستحق 
التفهم والتعاطف ولا يجوز تجريمها وإنما استئصالها من جذورها عبر إدماج النساء 
في مجالات الحياة» من بين آليات أخرى» وخاصة في الجيش). "١١!‏ لكن المثير 
في آراء السعداوي عن «الشذوذ الجنسي» هو أنها لم تكتب كلمة واحدة عن وجوده 
في تاريخ المسلمين أو العرب أو حاضرهم» رغم سردها لتاريخه «الغربي» بداية من 
الإغريق وحتى حركات المثليّين والمثليّات الناشئة آنذاك (التي استشهدت بأدبياتها 
كدليل).7١١'2‏ ولم تأت على ذكر العلاقات الجنسية عند عرب القرون الوسطى إلا 
مرة واحدة؛ في ردها على المدرسة الاستشراقية التي استقت تصوراتها عن العالم 
العربي من كتاب ألف ليلة وليلة: 
ما لا شك فيه أن مثل هذه الصور لا تمثل الرجال أو النساء العرب في عصرنا 
الحاضر. بل إن أعتقد أنها لا تمثل حياة الرجال والنساء في عهد هارون الرشيد. 
وربما هي تمثل حياة قطاع الملوك وجواريهم في ذلك العهد. وهو قطاع صغير لا 
يمثل بحال من الأحوال الأغلبية الساحقة من الشعب العربي في تلك العهود. كما أن 
فسق الملوك الجنسي وغير الجسي معروف في الغرب والشرق والشمال والجنوب على 
00 
وعلى النقيض من السعداوي» التي جمعت بين نقدها للمجتمعين العربيين 
القروسطي والمعاصر وطرق فهم الإسلام وبين نقدها للتصورات الاستشراقية» 
واضعة آراءها في سياق نقدي للجمهور العربي» لم تبذل فاطمة المرنيسي جهدا 


ل ”) انظر كتاب ويلهيلم رايشء الثورة الجنسية: نحو بنية شخصية ذائية التنظيم: 
مسبااءعناماى م1010 ودااق انع ه11 نراء5 6 أحن1 «دمنامنهع8] امرك 716 ,طعتع؟ ساعطلتلا 
2 -1974(,218 ,كلامز لقن كنامتاك ,تمد ارما ععل8) 
١ 1)‏ السعداوي: في الرجل والجنس. ونُشر للمرة الأولى عام ا141, في دراسات عن المرأة والرجل في 
المجتمع العربي. /054-661. 
(517) السعداويء الوجه العاري للمرأة العربية /818-2011. 
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مماثلاء رغم أنها كانت (ولا تزال) تكتب لمجتمع غربي (بغض النظر عن ترجمة 
الكثير من أعمالها إلى العربية في التسعينيات). الواة قع أن المرنيسي» بخلاف جميع 
كُتّابنا - باستثناء بوداي واادى مدت باصي اخ ريو ملعن تفع رينت 
الأساطير العربية والغربية الحدائية عن المجتمع العربي القروسطي ووظف هذا 
اولي ا ري فول ورتين رار انون انر > وظقت يطؤيقة 
ستشراقية كلاسيكية» النصوص العربية من القرن السابع وحتى السادس عشر لتأويل 
وتفسير لا المجتمع العربي القروسطيء وإنما المجتمع العربي الحديث. وهكذاء 
ظلت المرئنيسي مخلصة لمنهجها الاستشراقي سواء في كتابها الأول» ما وراء 
الحجاب. أو في أعمالها التالية (15") 
في ما وراء الحجاب وصفت المرنيسى ي العالم العربي بأوصاف مَرّضية وحذَّرت 
قراءها الغربيين: #حذارء عندما تتعاملون مع العالم الإسلامي, أن تخلطوا بين العَرَضء 
وهو الحَدَث (البُعد الوحيد الذي تهتم به وسائل الؤعلام)» وبين التشخيص» وهو 
تضافر القوى والميول والمواضعات والتحالفات التي تتسبب فيه».40١")‏ ثم كتبت 
تقول إن «العجيب في العالم الإسلامي أن الناس ما زالوا يتعايشون مع تلك العصور 
النبوية والثورية لإضفاء منطق على العبث؛ [ألا وهو] القوى التسلطية التي تنبش 
في حيواتهم». وهي بالطبع لم ترغب في «إغراق» قرائها الغربيين «بالمعلومات؛, 
وإنما أرادت «اتنويرهم» فقط عن ذلك المكان الغرائبي؛ الذي يرزح في غياهمب 
الظلام 100") ولشرح حاضر العلاقات بين الذكر والأنثى في هذا المكان المظلم 
تأرجحت المرنيسي بين القرآن» والفقيه القروسطي الغزالي؛ والمقولات والأمثال 
الشعبية المغربية المعاصرة من جانب» وبين البحث الاستشراقي وتوصيفاتها 
الأنثروبولوجية لحيوات النساء من جانب آخر. ويبدو أن الزمن لم يفعل الكثير 


)١١(‏ فاطمة المرنيسى. ماوراء الحجاب: 
امال الإ أ300 000 تمان اذا عع( سوط عامتيء ”1 -مافالط بازعلا عرز و8 , تممتصطعا! نسندةا 
.1987 ركقعماآ لإالسع لالونا نسمتلص! نسماع ستدومما8) .لع 
(١؟)‏ انر لزطل 
ف 17 
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لتخفيف وطأة تأثير النصوص التاريخية على «العالم المسلم». إذ رسمت المرنيسي 
هذا العالم كأنما يقف على حافة الحداثة» التي تتمتع بأوجه ثورية» ووضعته في 
مواجهة مع النظرة الجامدة لتاريخ «المسلمين". الواقع أنها أنْسَنَتْ الإسلام نفسه في 
سياق مناقشتها للفكر النسويّ العربي الحدائي؛ وفي الوقت نفسه نزعت عنه الصبغة 
التاريخية. فنجدها تتساءل «لماذا يخاف الإسلام 9 الفتنة؟ لماذا يخاف الإسلام من 
قوة الجاذبية الجنسية الأنثوية على الرجال؟7.0١١'2‏ وهذه النظرة ل«الإسلام» هي 
التي تنبني عليها مقاربتها بأكملها. 

نجد صدى تلك الآراء يتردد بصورة مشابهة في كتابات ذات صبغة أكاديمية 
نسويّة مغربية ألّفتها كاتبة تسمى فاتنة صبّاح» والاعتقاد السائد أنه اسم مستعار. حيث 
لمت كتابا يمكننا اعتباره مثالا على تأثير الاستشراق على مناهج بعض الباحثين 
العرب. 7" ويبحث كتاب النساء في اللاوعي المسلم فيما أسمته صبّاح «الخطاب 
الإيروتيكي؛ لعرب العصور الوسطى و«الخطاب الأرئوذوكسي" الديني. لكن صبّاح» 
حين قررت تحليل الآراء الواردة عن المرأة في تلك النصوص. لم تتعامل معها 
للبحث في وجهات نظر مؤلفيهاء أو لبحث أثر الأعراف الاجتماعية في العصور التي 
وَضعت فيها تلك المؤلفاتء أو باعتبارها انعكاسات لحقائق و ابا اعتماقة 
محددة؛ وإنما تعاملت معهاء مثلما فعلت المرنيسي من قبل كحقائق مطلقة عن 
الثقافة الإسلامية والتاريخ الإسلامي كانت حقيقية في زمن كتابتها كما هي حقيقية في 
الحاضر. كان الهدف من الكتابء الذي لم يتضمن أي مناقشة للعالم العربي الحديث 
على الإطلاق» هو الإجابة عن سؤال محدد: 

ما هي العلاقة بين المجالين السياسي والجنسي في مجتمعنا المسلم؟ إنه سؤال شديد 
الأهمية بالنسبة لي» أنا المرأة التي تعيش وتحب وتعمل وتطمح للسعادة في مجتمع 

(251 .نط 
(110) فاتنة صبّاح. النساء في اللاوعي المسلم: 

(1984 ,عمعره سمسدعءط لمملا بجع ل!) وبدماعوسمء دنا اعباط عنلا درا موللا طخطاطك ,ذخ نملا 


ونشر الكتاب للمرة الأولى بالفرنسية عام ١9447‏ تحث عنوان: 


10117 (أناكباتا! الع اك 101ل 'أ كدنلكأ باعل همأ 
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مسلمء ليس فقط في الحاضرء وإنما أيضا في المستقبل . ما هي السياسات التي قد 
تتبناها حكوماتنا المسلمة - المكونة من أشخاص من جنس الذكور فقط- في الشكون 
المتعلقة بالجر؟(518) 
ويرجع اعتقادها بأهمية بعض كتب العصور الوسطى الإيروتيكية إلى «شعبيتها؛ 
حيث إنها اما زالت تُستهلك على نطاق واسع للغاية في البلدان العربية المسلمة 
اليوم؛» ١57‏ ") وأنها #متاحة بشمن بخس في الشوارع والمكتبات في الأحياء القديمة من 
المدن الإسلامية».7' " "2 الواقع أن أحد الكتابين اللذين تعتمد عليهماء وهو الروض 
العاطر. كان ولا يزال مجهولا على وجه العموم في العالمين العربي والإسلامي 
(رغم أنه كان مشهورا في الغرب منذ ترجمته ونشره عام ١8457‏ في فرنساء وعام 
6 في ألمانياء وعام 14717 في إنجلترا)» وليس متوفرا إلا في طبعة مغربية تجارية 
واحدة وفاسدة ليست متاحة خارج المغرب.(١'")‏ وقد نُشرت أخيرا نسخة محققة 
عام 114١‏ من دار نشر عربية كان مقرها لندن في ذلك الوقت. مُنعت من التداول في 
كل أر جاء العالم العربي (انظر الفصل الرابع). 
وبعيدا عن حقيقة أن الجزء الإمبريقي من كتاب صبّاحء مثل كتاب المرنيسي» 
يتحدث بالأساس عن المغرب» فإن الأساس الذي قامت عليه أطروحتها لم يضع في 
اعتباره أن شطرا كبيرا من السكان العرب كانواء وقتها وحتى اليوم؛ أميين» أو أن عادة 
شراء الكتب» حتى بين المتعلمين؛ ما زالت ضربا من التبذير. هذا بغضٌ النظر عن أي 
تحليل من جانبها لكيفية قراءة الكتب الني أُلْت في العصور الوسطى وكيفية التعامل 
معها في زمنها وكيفية التعامل معها وقراءتها اليوم. وهكذاء فإن النفسية السياسية 


)١١48(‏ .4..لنط[ 
(519).٠١..لنط]‏ 
(١٠23.)56..لنطا‏ 
(111) انظر جمال جمعة» «الإيروتيكية العربية» في كتاب الشيخ العارف أبو عبد الله محمد بن بكر بن علي 
النفزاوي؛ الروض العاطر في نزهة الخاطرء تحقيق جمال جمعة (لندن: رياض الريس للكتب والنشر. 
ال ا . وقد أعاد نشر النسخة المغربية ناشر عربي في ألمانيا عام 1441 كحلقة من سلسلة كتتب 
الؤيروتيكية القروسطية. انظر الروض العاطر في نزهة الخاطر, ذ في الجنس عند العرب. الجزء ء الثاني. 
(كولون: منشورات الجمل؛ .)1991١‏ ل 0 
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العربية المسلمة تظل عند صبّاح على حالهاء سواء في العصور الوسطى أو في الوقت 
الحاضر. إن الزمن» بالنسبة للعرب. لا يتحرك. وهكذاء فإن سؤال صباح «الدقيق» 
بالغ الأهمية» الذي تحاول دراستها الإجابة عنه - وهو «كيف سوف تُستغل (السلطة 
السياسية) في المجتمعاتٍ المسلمةٍ التابعةٍ الجنسانية كميدان إستراتيجي لوضع دليل 
إرشادي اجتماعي وفق رغبتهاء مع أخذ العوامل الثقافية والاقتصادية المحدّدة [في 
تلك المجتمعات] في الحسبان»577؟2 - ظل دون إجابة أو حتى مناقشة على مدار 
الكتاب» الذي يحلل فقط مخطوطين من بين مئات المخطوطات التي وصلت إلينا 
والتي تتحدث عن الإيروتيكية» وتضعهما كممثليّن شرعبين وحيدين للتاريخ العربي 
المسلم بأكمله. كانت صباح. مثل بوحديبة (الذي تستشهد به) من قبلهاء على قناعة 
بأن العرب الحداثيين قد ورثوا أفكارهم عن المتعة الجنسية» وشهواتهم الجنسية 
نفسهاء وأيضا جنسويّتهم؛ عن عرب القرون الوسطى وعن القدماء. 

في نفس عام نَشْر النساء في اللاوعي المسلم بالإنجليزية» حررت فاطمة المرئيسي 
عملا قصيرا ومجهولا نسبيا كُتب بالعربية بعنوان الحب في حضارتنا الإسلامية 
ويفترض أنه أول أعمالها المكتوبة والمنشورة بار 177 وعلى طريقة صباح. 
طرحت المرنيسي في مقدمتهاء التي استشهدت فيها بمقتطفات من كتب الفنون 
الإيروتيكية العباسية» سؤالا: «هل الحب والجنس في تراثنا الإسلامي مجالات 
حيث يتوفر الشريكان أي الرجل والمرأة على العقل والإرادة؟ أم هي مجالات حيث 
يتحكم أحد الشريكين في العقل والإرادة ويصبح تبعا لذلك المالك الوحيد لسلطة 
الاختيار والتقرير؟.2'"47 ولفهم هذا الموقف في الحاضرء سعت المرنيسي للوجابة 
على عدد من الأسئلة الأخرى: «كيف يمكن لنا كأفراد مسئولين أن نحب ونشتهي 
ونعائق ونداعب ونحاور وننفتح مع شريك محروم من المسئولية وإرادة الاختيار 
والحرية؟ ما هو الحب في مثل هذه الظروف؟ وما هو الجنس وما هي الشهوة في مثل 
هذه العلاقات؟4») ولاستكشاف الإجابات على تلك الأسئلة المهمة عن حاضرناء 


(1؟13.)59.حعمأءكانمءةالا «اأاكعناط هذا ««ث مما ,ادططدك 

)51١7(‏ انظر فاطمة المرئيسي. الحب في حضارتنا الإسلامية (بيروت: الدار العلمية للطباعة والنشر 
والتوزيع» .)١85‏ 
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طرحت المرئيسيء مثلما فعلت صبّاح صاحبة الاسم المستعارء تلك الأسئلة كنقطة 
«ننطلق منها في معالجة هذه النصوص المختارة...؟ من العصور الوسط (559) 
وللإنصافء فإن المرنيسي كانت تطبق منهجها الاستشراقي عند مخاطبة الجمهورين 
العربي والغربي على حد سواء. 


إعادة تركيب وتذكر الماضي 


لم تقتصر المهمة الأساسية التي واجهها معظم الكتاب الذين ناقشناهم في الفصلين 
السابقين» والذين كتبوا على مدار قرن أو نحو ذلك. على إحياء ذكرى ماضٍ ضاع 
وطواه النسيان. بل كان الأهم هو استكشاف «#حضارة» ماضية دُفنت واعتبرت مفقودة 
بالنسبة للعرب المعاصرين. لقد كان مشروع البحث والكتابة عن هذا الماضي مشروعا 
لإعادة تركيبه وبنائه من جديد بأحجار من المادة الموجودة في حوزتناء ولتقييمه نقديا 
على ضوء المناهج الحدائية بهدف جعله الأساس لحضارة عربية حديثة» أو. على 
وجه الدقة؛ لاختراعه كحضارة. وقد بدا مختلف الكتّاب مهتمين ليس فقط بإعادة 
إنتاج الطريقة التي كان ينظر بها عرب الماضي إلى شهواتهم وممارساتهم الجنسية» 
وإنما أيضاء وقبل ذلك. الطريقة التي يمكن لعرب العصر الحديث من خلالها تقويم 
تلك الحقب الزمنية بما فيها من شهوات وممارسات. وقد تراوحت المادة التي 
أنتجوها بين بين إعادة إنتاج كتابات مؤرخين من العصور الوسطى ظلت أعمالهم حيّة 
ولم تختف في «عصر الانحطاط» العثماني» وكتابات أخرق عبر عليه سك ترد 
أوروبيون» إلى تقويم هذه المادة وتأطيرها وفق المعايير الحدائية للأحكام الأخلاقية 
التي تتباين بحسب الاتجاهات القومية والدينية والليبرالية والماركسية والتحليل- 
شحية والعلمائية واللسنوقة: 

لقد بدت المكاسب التربوية» ومن ثم الحضارية» هائلة في نظر أغلب كتّابنا. بيد 
أن ما كان يُفترض أن يتعلمه الحداثيون من العرب القدماء ظل غامضا وغير محدد 
وعمومياء خاصة وأن التكافؤ الإيجابي الذي وُصف به الانفتاح الجنسي في الماضي 


.15-17 المصدر السايقء‎ )١5١15( 
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سرعان ما سيتحوّل إلى تكافؤ سلبي؛ أو على الأقل سوف يتأرجح الرأي بين هذا 
وذاك يسبب القلق من شبهة الشذوذ واللإفراط. لكن ما ب يستحق الملاحظة في غالبية 
الكتابات التي حللناها هو غياب مشروع طوباوي أو رؤية للمستقبل أو للحاضرء على 
الرغم من سيطرة الرؤية التحرّرية على غالبية الكتابات النقدية. والواقع أن ما قد يبدو 
طوباويا في الماضي سرعان ما يُخضعه الكثير من كتابنا لنقد قاس. 

باستثناء سلامة موسىء وبقدر أقل كثيرا علي الوردي, لم يُثر جدل حول مسألة 
الحياة الجنسية عند العرب المعاصرين بأي نوع من التفصيل في هذا النقاش الطويل 
(عدا عن المقاربة شبه الأنثروبولوجية للفترة المعاصرة التي زينت كتابات بوحديبة 
والمرنيسي ومقاربة قطب الأنثروبولوجية لأمريكا). ولعل من الممكن النظر إلى 
هذا الاهتمام بشهوات الماضي على أنه انزياح لشهوة كُتَّابنا الحدائيين عن الاهتمام 
بشهوات الحاضرء التي لم يتطرق أغلبهم إليها إلا لماماء وقوموها سلبا مقارنة 
بالشهوات الماضية- فخلصوا إلى أن عرب العصر الحديث ليسوا بأفضل حال من 
القدماء عورف اح العاف زا لازقلة الى ودر + ستيار انما الجر بع 
محاكاته» فما لبث مؤلفونا أن تراجعوا عن منهجهم الأول. وشَّرّعوا بإصدار أحكام 
أكثر تشككا. والواضح أن مصدر إلهام معظم كَابنا أثناء تلك المهمة كان الرغبة في 
تحرير الحاضر من الكبت السائد وتعلّم بعض (وبالتأكيد ليس كل) دروس الماضي 
الحضارية. إن التبرؤ من مأسسة العلاقات الجنسية المتعددة مع النساء ك(جواري 
وقيان وإماءء أو حتى زوجات متعددات) وكذلك التخلي عن سوية الممارسات 
اللواطية (وبقدر أقل كثيرا السحاقية) بسبب عدم توافقها مع الارتقاء الحضاري. 
لمعلةة الماشية الدائمة عان الرواج الاجاذي البورجوازي الري خيتي اليج 
الأوروبي؛ الذي ميّز ذلك الارتقاء» كان- في العموم- جزءا من هذا المشروع 
الحضاري» شأنه في ذلك شأن تعلّم الانفتاح الذي كان يميز التعبير عن الشهوات 
الجنسية في العصور الوسطىء ويميز السعي نحو الممارسات الجنسية في ذلك 
العصر. لكن ذلك لم يدفع غالبية كتّابنا للشروع في استكشاف شامل أو تفصيلي 
للشهوات والممارسات الجنسية المعاصرة. ولن يلبث ذلك كله أن يتغير مع بداية 
الثمانينيات. وكما سنرى في الفصل الثالث» فسوف يبدأ التحريض على خطاب جديد 
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وموسع. وسوف يغير هذا الخطاب الجديد مصطلحات السجال واهتماماته ويقدم 
لاعبين جددًا وأجندة جديدة. وعلى خلاف المشاركين في السجالات السابقة» فإن 
أبطال السجالات الجديدة سوف يطرحون مخاوف طوباوية ولا-طوباوية في سياق 
التعبير عن أرائهم الأكثر تزمتا تجاه الماضي والحاضر والمستقبل. وسوف تظل 
الحضارة» كفكرة مركزية؛ وإمكانية تحللها وأفولهاء الفلك الذي سوف تدور حوله 
تلك السجالات. مع ذلك. فإن المقاربة المعرفية (الإبستمولوجية) والاهتمامات 
الوجودية (الأنطولوجية) الجديدة سوف تختلف أيما اختلاف عن الاهتمامات 
التربوية التي كانت مركز النقاش حتى ذلك الحين. 
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الفصل الثالث 


إعادة توجيه الشهوة: الأممية المثلية والعالم العربي 


في حين اقتصرت المناقشة خلال الفصلين الأول والثاني على التطورات الفكرية 
والسياسية داخل العالم العربي وكيف أثّرت الاتجاهات الغربية على السجالات 
الدائرة وأملّتْ عليها بصورة مباشرة أو غير مباشرة رؤيتها وتصوراتهاء فسوف أنتقل 
عبر هذا الفصل لمناقشة التطورات التي حدئت خارج العالم العربي لا سيما في 
الولايات المتحدة وأوروباء وكيف سعت هذه الدول متعمدة للتأثير على المفاهيم 
العربية حول الشهوة والممارسة الجنسية. ومع أن تلك التطورات ظلّت تناقش على 
المستوى الفكري. إلا أن البعض أصرّ على إقحامها صراحة في المجال السياسي 
المتعلق بالعلاقات بين الدولة والمجتمع. فمع صعود الحركة النسائية وخطاب 
التحرّر الجنسي في كافة أرجاء البلدان الغربية أواخر ستينيات القرن العشرين؛ وبقدر 
أكبر في السبعينيات» أخذ اهتمام الكثير من الغربيين ينصبٌ على المسألة الجنسية 
بحد ذاتهاء ليس في الغرب فحسبء وإنماء وبشكل متزايد» خارجه أيضا. وسوف 
يكون تأثير هذا التدخل مزلزلا على العالم العربي. وسوف أبحث خلال هذا الفصل 
في تلك الاتجاهات التدخلية وتأثيراتها على العالم العربي المعاصرء بينما سأرصد 
في الفصل الرابع بالتفصيل رد الفعل الفكري العربي تجاهها. 

لقد مئلت مسألة عولمة #حقوق المثليين؛ واحدة من أكثر القضاياء التى برزت من 
داخل حركة المثليّين الغربية» إلحاحًا خلال السنوات الخمسة والعشرين السابقة 
وقد تسرب هذا المشروع إلى الخطاب الأمريكي السائد عن حقوق الإنسان وتغلغل 
فيه وانطلق منه على نطاق دولي. وسيرا على خطى حركة النساء الغربية البيضاء 
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التي سعت لعولمة أجندتها عبر فرض نسويّتها الاستعمارية على حركات النساء 
في البلدان غير الغربية - الأمر الذي أدى إلى انشقاقات كبرى منذ البداية (تجلّت 
تلك الانشقاقات خلال «المؤتمر الدولي الأول لعام المرأة العالمي» برعاية الأمم 
المتحدة» المنعقد في مكسيكو سيتي عام 66 وتواصلت حتى مؤتمر كوينهاجن 
عام 2941 ثم مؤتمر نيروبي عام 21486 ثم مؤتمر الأمم المتحدة الرابع في 
بكين عام 210019496 - سعت حركة المثليّين نحو مهمة تبشيرية مشابهة. وهكذاء 
نشأت منظمات يسيطر عليها رجال بيض غربيون (مثل الجمعية الدولية للمثليّين 
والمثليّات» وسنشير إليها باسمها المختصر: إلجا 11.04 ولجنة المثليين والمثليات 
الدولية لحقوق الإنسان ©161.88» وسنشير إليها ب«الجنة المثليّين والمثليّات 
الدولية») انبرت للدفاع عن حقوق «المثليّين والمثليّات» في شتى أنحاء العالم 
وللدعوة إلى منحهم تلك الحقوق. وتؤكد «إلجا"» التي تأسست عام ١9174‏ في ذروة 
حملة إدارة الرئيس الأمريكي جيمي كارتر الداعمة لحقوق الإنسان ضد الاتحاد 
السوفييتي والدول المعادية لها في العالم الثالث» على أن أحد أهدافها هو «إقامة 
منبر للمثليّات» والمثليّين» ومزدوجي الميول الجنسية؛ والمتحولين جنسياء على 
الصعيد العالمي يعضّد مسعاهم نحو نيل الاعتراف والمساواة والحرية؛ لا سيما من 
خلال المؤتمرات العالمية والإقليمية2'(.8 أما «لجنة حقوق المثليّين والمثليّات»» 


)١(‏ للاطلاع على معلومات حول التباين في الرأي بين نساء أوروبا والولايات المتحدة وبين نساء آسيا 
وإفريقيا وأمريكا اللاتينية في تلك المؤتمرات. انظر؛ على سبيل المثال. مقالات: «مؤتمر غير رسمي 
للنساء يحدد المسار» لجودي كليمسرود؛ والنساء تخسرن مكاسبهن: هكذا أعلم المؤتمر العالمي» 
لفرانك فريال؛ و«ختان الإناث موضوعا للجدل في الأمم المتحدة» لجورجيا دولليا في صحيفة 
نيويورك تايمز: 

9 ,وعررة1 لما سولق مععوط كاء5 لإعاعوط و'سعوووللا لدأء1 )مهنا ,لإمصدء5» ,لتمكعصءلك! برليال 
رما معلا «لاه7 15 برعامدط لأتوللا لم6 عمأدما عه معصوللا» .هلظ عأمد1 :1975 عمال 
سوط لإرود للنا أن عته؟ ه ممتوأع نمك علمدع1» ,قعتاسط وتورمع0 لمج :1980 لإأنال 15 ,كععنمةة 

980 لإأنال 18 ,كمندة1 عمل ولق , «رعا 
إضافة إلى مقالات عدة في ذات الصحيفة تغطي مؤتمر نيروبي في ١9‏ يوليو/ تموز .١9896‏ 

(1) الجمعية الدولية للمثليّات والمثلبّين؛ دستور الجمعية: القسم (ج). «الغايات والأهداف». المادة الثانية: 
«روع اماعء 0 له عطاك » .© تو أ)ع 5 , لوأ ن) )0051© , لمتاولعموعم نزه0 مه ممتطوع] أمضم أل معاد 

() 2 .مم عاع لمم 


وهي متوفرة على موقع الجمعية على شيكة الإنترنت: .82.018 !أ لاللالاا 
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التي تأسست عام ١‏ » فمهمتها هي «احماية وتعزيز حقوق الإنسان لكل الشعوب 
والمجتمعات الخاضعة للتمييز أو الإساءة على أساس التوجه الجنسيء أو الهوية 
النوعية (الجندرية)» أو الإصابة بفيروس (إتش آي في) /20.1417 وسوف تشكل 
تلك المهام التبشيرية» والخطاب الذي أنتجهاء و المنظمات التي تمثلهاء ما سأطلق 
عليه «الأممية المثليّة». 

وشأنها شأن منظمات حقوق الإنسان الكبرى التي تتخذ من الولايات المتحدة 
وأوروبا مقرا لها (هيومان رايتس ووتشء ومنظمة العفو الدولية) وبيرا على ذات 
الدرب الذي شقته منظمات ومطبوعات النساء الغربيات البيض أفردت الأممية 
المثلية مكانة خاصة للدول الإسلامية في خطابها وكذلك في دعواها. وما انفك 
هذا الحس الاستشراقي» المستعار من التصورات السائدة عن الثقافات العربية 
والإسلامية في الولايات المتحدة والبلاد الأوروبية. يوجه كل فروع مجتمع حقوق 
الإنسان. ولقد سعت الأممية المثليّة وهي وافد حديث نسبيا على هذا المشروع 
الدمجي. إلى اللحاق بها على وجه السرعة. ولتحقيق هذا الهدف. أنتج مؤيدو 
المهام التبشيرية للأممية المثلية لترويج قضيتهم نوعين من الأدبيات التي تتناول 
العالم الإسلامي: تمثل النوع الأول بأدبيات أكاديمية أنتج أغلبها باحثون (رجال) 
بيض أوروبيون أو أمريكيون مثليّون جنسيا "يصفون" فيها و«يفسرون» ما يدعونه 
ب«المثلية الجنسية /إ02116اا11017205) في تاريخ وحاضر العرب والمسلمية؛(؛) أما 
النوع الثاني من هذه الأدبيات فقد تمثل بتقارير صحفية عن أوجه حياة من يُسمون 


(7) اللجنة الدولية لحقوق الإنسان للمثليّين والمثليّات» «مهمتنا»: 
«18/11551010 7ا0» ,مموأككأ دوهن كاطعت منصنط!ط ممتطدع ا لمعه نينت أنمملممعما 
وهي متاحة على مو قمع ل شي الل 
(4) الاستئناء » الوحيد لهذا البحث الفقير يتمثل في مقالة كتبها بروس ضنّ بعنوان «المثليّة في الشرق الأوسط: 
جندة للبحث الثار يخي': 
ْ» 000 ع0 كل 107 ملمعهوة دخ ناذدع عاللتل8 عط مز براللهنعكمميو1]» .ممصي« ععيمق 
2 -55 :(1990 اأو] -](آنا5) 4 -3 .كهط, 12 جرع ه01 ووزلنرى طمعار 
وتكمن نقطة الضعف الرئيسة في هذه المقالة في أن ضنّ لا يستشهد بمصدر أصلى واحد مكتوب 
بالعربية. . مع ذلك فإن حسّه الانثروبولوجي يصل إلى ذروته في مقالة تالية سنشير لها لاحقا. 


رفن 


لفاك 20 5 و(بدرجة أقل كثيرا) المثليّات 16501885 فى العالمين العربى 
والإسلامي المعاصرين. وينشد النوع الأول إزالة هالة الغموض عن الإسلام 
للجمهور الغربي؛ فيما يسعى الثاني لمهمة لا يحسد عليهاء وهي تقديم معلومات 
عن المنطقة لعُشّاق السياحة الجنسية من المثليّين الذكور البيض لمساعدتهم 
على «تحرير» «المثليين والمثليّات» العرب والمسلمين من اضطهاد مزعوم؛ عن 
طريق تحويلهم من ممارسين للجنس المثليّ إلى ذوات يُعرّفون أنفسهم على 
أنهم «مثليين" 515 أو «#جاي" لإهع. ويمكننا اعتيار الملاحظات التالية 
نموذجا: إذ تقول ليسا باور 201761 158آ» الأمين عام المساعد لمنظمة «إلجا"» بثقة 
وسلطة معرفية: «لا تتسامح معظم الثقافات الإسلامية مع المثليّة الجنسية المنظّمة. 
رغم تجذّر الإيروتيكية المثليّة في أعماق هذه الثقافة!... معظم الناس مضطربون 
بدرجة لا تسمح لهم بتنظيم [أنفسهم]؛ حتى في البلدان التي يرتفع فيها معدل 
المثليّة الجنسية».(*2 ويدرك روبرت براي /ا818 180616» مدير المعلومات العامة 
فى «اللجنة القومية المنتدبة للمثليّين والمثليّات 5ةلطوع.آ لصة 'إدت) [لهمه2)10ل8 
10 1351 والموظف ب«إلجاى أن «الاختلافات الثقافية تجعل تعريف المثلية 


الجنسية وأطيافها متباينة بين الشعوب... لكني أرى أن جوهر المسألة يتمثل في 
الحرية الجنسية؛ والحرية الجنسية تتجاوز الثقافات». ويتحدث براي عن مغامرات 


(*) وكانت كلمة (دناء0005 قد اخترعت في ستينيات القرن التاسع عشر في أوروبا وقد اشتقت 
0 من أصل يونانى بمعنى «مثل؛ و<ء5 من أصل لاتينى بمعنى #جنس». أما كلمة لإدع فقد تبتتها 
في خمسينيات القرن العشرين المجتمعات المثلية الأمريكية لوصف هويتها ومن ثم شاع استخدامها 
فى أواخخر الستينيات ومنذ عقد السبعينيات» وكلمة 82 تعنى الشخص «السعيد» بالإنجليزية. (إضافة 
المؤلف على الترجمة العربية). ١‏ 
(5) ظهر هذا الاقتباس في ريكس ووكنره «المثليّة الجنسية في العالم العربي والمسلم» في كتاب الخروج: 
مجموعة كتابات دولية للمثليّين والمثليّات: 
اث ييف دز «بلاعوللا «عاكملة لسن طقعم عط وذ لزاللدنععدوممه» ,ععرواعوللا برعم 
تعارولا بحعل2) لإعاومغاما معطجعا5 .له ,عوستالاا «مأطكعا له «جمت أمتره نومام زه وهام صلم 
.05! ,(1992 ,ككامو80 ومعطاضةدط 
وقد أعادت عدد من مجلات المثليين والمثلييات الأمريكية نشر هذه المقالة» من بينها مجللات: 
(لولمما) جنل أمنامه) ل يلك 
وبالطبع فشل في العثور على أي عربي أو إيراني يرغب بالمشاركة في كتابة مقالة في هذه المجموعة من 
المقالات «الدولية»: ومن ثم اضطر أحد الرجال الأمريكيين المثليّين البيض للقيام بالمهمة. 


,2”3>”: 


جنسية في المغرب وجنوب إسبانياء فيذكر أن «رجلا واحدا على الأقل أعرب عن 
توقهة لأن يكون اجاي» لودع وألا يبقى مضطرا للعيش داخل السلوكيات الجنسية 
الموصوفة؛ وقال إن ثمة آخرين مثلهة» ثم يضيف. بناء على هذا «الرجل الواحدا. 
بكل ثقة: #إنني أؤمن أن هذا التوق هو سمة عالمية».(0) 

على النقيض من المزاعم التحررية التي روجتها الأممية المثليّة» والتي تفترض 
وجودًا فعليا دائما لشريحة سكانية من المثليّين جنسياء سأحاجج في هذا الفصل بأن 
خطاب الأممية المثليّة ذاته هو الذي ينتج المثليين 55 و «الجاي» 5لاه8 
والسحاقيات 165601375. في أماكن لا وجود لهم فيهاء ويكبت - في ذات الوقت - 
الشهوات والممارسات الجنسية المثليّة التي ترفض الاندماج في منظومته المعرفية 
(الإبستمولوجية) الجنسية. 7" وسوف أوضح كيف أن ذلك الخطاب يفترض مسبقا 
أن المثليين و«الجايز» والسحاقيات هم فئة عالمية موجودة في كل مكان من العالم؛ 
وبناء على تلك البديهية المسبقة» تحمل الأممية المثليّة على عاتقها مهمة الدفاع عنهم 
من خلال المطالبة بمنحهم حقوقهم كامثليِين جنسيا' أينما حُرموا منهاء واحترامها 
أينما انّهكت. لكن الأممية المثليّة حين تقوم بذلك إنما تنتج: كما سوف يوضح هذا 
الفصلء. أثرًا أبعد ما يكون عن التحرير. 

لقد دشنت الأممية المثليّة من خلال منظمتها الأكثر شهرة؛ «إلجا»» حملة عولمة 
جديدة وشرسة عام ١144‏ تزامنت مع الذكرى السنوية الخامسة والعشرين لانتفاضة 
ستونوول 198أ35دم[] الوجعمه5 00 وفيما حازت «إلجا؛ على صفة رسمية كمنظمة 
غير حكومية في الأمم المتحدة عام ١98917‏ (فقدتها فيما بعد). فقد واصلت أنشطتها 
الدولية بهمة لا تفتر» بما في ذلك «جهود وقف الإعدام الجماعي للمثليين جنسيا في 


(5) .116 صلز) لام نع«عكمصه11» ,رعمزعملا 

(0) لما كانت معظم تلك الأدبيات تتعامل مع المثليّة عند الذكورء فسوف تركز تعليقاتي في المقام الأول 
على هذا الموضوع. 

)2( وهو الاسم الذي أطلق على المواجهة ما بين مثليّين أمريكيين وشرطة مدينة نيويورك عندما أغارت 
الأخيرة على فندق وحانة الهد5)00 في 58 يونيو- حزيران ١939‏ مما أدى إلى تظاهرات عارمة. 
وتعتبر هذه الحادثة أول فعل مقاوم من قبل المثلتين الأمريكيين ضد قمع الشرطة لهم. إضافة المؤلف 
على الترجمة العربية. 
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إيران»» وهو زعم دعائي غير مُثبت مُثبت ورد أيضا على لسان مسئول في وزارة الخارجية 
الأمريكية. ( وقد اشتملت الاحتفالات بذكرى ستونوول على عقد «إلجا» لمؤتمرها 
العالمي السنوي الخامس والعشرين في الفترة من 71 يونيو/ حزيران إلى 4 يوليو/ 
تموز ١944‏ في نيويورك. وبينما تيجحت «إلجاا بحضور «وفود» من أوروبا الغربية 
وشرق آسيا وأمريكا اللاتينية وأوروبا الشرقية والولايات المتحدة؛ فقد كانت #تعمل 
بشكل دءوب على استقطاب نشطاء من إفريقياء والشرق الأوسطء ومنطقة البحر 
الكاريبي».(21 كما اشتملت تلك الاحتفالات على تنظيم «مسيرة دولية باتجاه الأمم 
المتحدة للتأكيد على الحقوق الإنسانية للمثليين والمثليّات»» تطالب من خلالها 
الجمعية العمومية للأمم المتحدة» من بين مطالب أخرى؛ بالإعلان عن اعام عالمي 
للمثليّين والمثليّات» (اقترحت أن يكون عام ١1444‏ )» كما تطالب بتطبيق إعلان الأمم 
المتحدة الخاص بحقوق الإنسان على «المثليّات». والمثليين» ومزدوجي الميول 
الجنسية» والمتزيين بأزياء النساء» والمتحوّلين جنسيا».(١١2‏ واستمرت تلك الحملة 
الشرسة على الأمم المتحدة طوال عقد التسعينيات. بل وامتدت إلى العقد التالي. 
ويتساءل ريكس وكنر في مقالة تغلب عليها نبرة الأخرنة (أي يصور العرب 
والمسلمين على أنهم آخر من الناحية الحضارية) حول «المثليّين والمثليّات» في 


(8) مارك أنجر. «نحو العولمة: تدويل مجتمع المثليّين والمثليات»: 
د /ز] أ اانا لطلوه) لممتطوع.آ مصة بردت عط 0ه ممتافع ا لهمه أ معام عط نأدطها0 عمتمه0» ,رعو دنا عأعدال 
49 :(1994 «عصحصن5) رم ملل دعا أمومراءا/( ها علانان ترنث) 1[16 ممع اموم ءالط 
وللاطلاع على دليل على تعاون الأممية المثليّة مع وزارة الخارجية الأمريكية بهدف التشهير بالحكومة 
الإيرانية انظر: 

1١.‏ -107 «رلزا أ أفناءعومحوه1!!» ,تعماعمللا 
إذ يستشهد ووكنر بصحفي أمريكي ومسئول بوزارة الخارجية الأمريكية كان يحقق في القضية؛ ويزعم 
بتنفيذ إعدامات جماعية لمثليين في إيران. ومع أن تحقيق المسؤول لم يسفر عن أية أدلة موثقة. إلا أنه 
أكّد على أن مزاعم الإعدام الجماعي «صحيحة على الأرجح". 

(9) .50 «لوطه1 عدأه6» معومنا 
واللافت أنه لا يتضح ما إذا كان أعضاء تلك الوفود يقيمون بالفعل في البلدان التي يمثلونها أم أنهم من 
رعايا تلك اليلدان المقيمين في الولايات المتحدة. 
)٠١(‏ انظر «مطلب ستونوول»: 
عمط ملز بور ةمجمج اءال وا عوذاات) جه ءذأ1نءء«بنوعوم ءال مز درك |اوجحعدماد أه لصدددعطا عدطا1لك» 
, 47 -46 :(1994 م13لاناك) 


احرل 


العالم العربي وإيران» أعيد نشره في عدد من منشورات المثليّين في الولايات المتحدة 
وبريطانياء في حيرة. عن الرجال العرب والإيرانيين الذين يمارسون كلا من الجنس 
«الإيلاجي» (أو الإيجابي) مع الرجال والنساء فيما يرفضون تعريف المثليّة الجنسية 
الغربي: «أهو ضرب من النفاق؟ أم هو عالم مختلف؟ هل أولئك الرجال (الغيريّون) 
هم في الواقع (مثليون) تأخر تحريرهم؟ أم أن لدى البشرء بالطبيعة» ميولا جنسية 
مزدوجة» ومن ثم فإن الرجال العرب والمسلمين هم أقرب للواقع من الغربيين؟ ريما 
كان كل ما سبق صحيحاء.('2 هذا التأرجح المفترض في شهوات الرجال العرب 
والمسلمين هو تحديدا ما تسعى الأممية المثليّة إلى تثبيته» فتعدد الشهوات الجنسية 
يربك المنظومة المعرفية (الإبستمولوجيا) للجنسية المثليّة (والغيريّة) القائمة على ثبات 
الشهوات. وكما سأبيّن لاحقاء فإن الافتراضات التي تقوم عليها مهمة الأممية المثليّة 
تدعو لأن يقوم الغرب «الأكثر استنارة»» على حد قول وكنر ب إعادة توجيه الشهوات 
«الشرقية» المقاومة» الموجودة في «بلدان قامعة - وقاتلة فى بعض الأحيان» )١١‏ 
وسوف أستعرض هنا أدبيات الأممية المثليّة مع تسليط الضوء على سياسات التصوير 
والتمثيل التي تنتهجهاء وكذلك على مشروعها المعلّن الخاص ب«الدفاع عن المثليّين 
والمثليات:. ورغم أنني سأستعرض أنواعا مختلفة من الأدبيات - دراسات أكاديمية» 
تقارير صحفية» منشورات منظمات حقوق الإنسان» ونشرات سياحية - تحكمها أنماط 
مختلفة من الضرورات المهنية والهيئات السياسية والأسواق والقرّاء. فإنني لا أسعى 
إلى تسطيحها وإغفال مابينها من فروقات»ء بل لتوضيح كيف أنها جميعها. وبالرغم مما 
بينها من فروقات واضحة؛ تتشارك في تبني نظرة أنطولوجية (وجودية) وإبستمولوجية 
(معرفية) محددة تتخذها كبديهية مسبقة. 


تصوير شهوات العرب والمسلمين 

لقد تزامن الاهتمام المثليّ الغربي بأوجه تصوير الجنساتيّة فى البلدان العربية 
والإسلامية» في واقع الأمر, مع نشوء الدراسات البحثية المثليّة الغربية فى مجال 
(11) .115 «*لإانانع«عومدرهط» برعم اعوللا رمج 
)١5(‏ .07,115 «* لإا المنرعدمصره1!» ,معماعمينا 
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الجنسائيّة.7١21‏ ورغم أن الإيروتيكية المثليّة والتصويرات الجنسية التي وضعها 
كناب (رجال) غربيون عن الرجال العرب. كما رأيناء تسبق تلك الفترة (تشمل 
الأمثلة الأبرز ويليامز بوروز5 8101510108 .5 3123ذ!!1//ا وبولز 80165 2211 وتي 
إي لورانسع281627[ .2 .21 وأندريه جيدء ورولان بارت» وجان جينيه)» فإن 
تلك الكتابات لم تشكل نوعا أدبيا ولم تنتج خطابا متكاملا فيما بين الرجال المثليين 
الغربيين عن الشهوات الجنسية عند الذكور العرب. بل كانت تفرّعات للتصوير 
الاستشراقي المعتاد للعالم العربي. وكان جون بوزويل هو من دشّن نقاشا عن 
المجتمعات الإسلامية ما زال يجتذب باحثين مثليّين بيض غربيين حتى اليوم. لكن 
تأكيدات بوزويل الرومانسية» التي لا ترقى إلى المستوى الأكاديمي؛ بأن «معظم 
المجتمعات المسلمة اعتادت التعامل مع المثليّة الجنسية دون مبالاة» إن لم يكن 
بإعجاب».(1١2‏ لم تكن بالضرورة استنتاجا جديداء فالدعاية المسيحية الغربية 
ظلتء لقرونء تُصوّر المجتمعات المسلمة على أنها مجتمعات غير أخلاقية وداعرة 
بالمقابيس الأخلاقية المسيحية. والواقع» كما يخبرنا جيفري ويكس (وهو من 
الجيل البريطاني الأول من الباحثين المثليّين في موضوع الجنسانية).”*' أن «الكثير 
من المثليين» قد سافروا إلى العالم الإسلامي»؛ منذ زمن بعيد وحتى اليوم» يحدوهم 
الأمل بأن يجدوا فردوسا جنسيا».(219 لكنه يواصل شرحه قائلا إن «الحقيقة أكثر 


)١‏ للاطلاع على عرض جيد لبعض تلك الكتابات»؛ انظر مقالة بون: «جولات في الإجازات؛ أوء 
الإيروتيكيات المثلية للاستشراق»: 
:(1995) 110 خلللم د دود امتمع 0 كه كع ألموع ه11 ناآ بره زععدتتصت) ممأندعولا» ,عموه8 طاجعدول 
.89-07 
(14) جون بوزويل؛ المسيحية؛ والتسامح الاجتماعي؛ والمثليّة الجنسية: الأشخاص الجاي في أوروبا 
الغربية منذ بداية العصر المسيحي وحتى القرن الرابع عشر: 
رسوروة للا در عأرمءط تروع :ج اام سعدم رملا هه ,ععدمعا10 اماع30 اتصواك امل ,العسدوم8 اول 
-تهتا تميدعتء) جسيدة©) ابرع عاسيره علا نا فرعا «ملتكتعتان) ماه واتصصاوء8 ءذأز تجره زل عوصباط 
94| ,(1980 ركوعط مهدع لاطت 0 لإاأوزعلا 
(*) العبارة بين القوسين إضافة من المؤلف إلى الترجمة العربية. 
)١6(‏ جيفري ويكسء مقدمة كتاب الجنسانية والإيروتيكية بين الذكور في المجتمعات المسلمة: 
يله ,ععتاهأ500 انز ءأووال! :دا كءأها! ع 010 ««بدء أامتط 0ه 0110 ها لتوحصهو)] ,ماعء/لا برعم 1زعل 


.ع ,(1992 ,ووعمه لووط رماع لتستئل عجولا بجو ل!) ععله5 دلعوطعل لقن االصطءد عورم 


لضا 


تعقيدا». ويؤكد ويكسء اتكاءً على الاكتشافات الواردة في مجموعة من المقالات 
التي حررها أرنو شميت ويهودا سوفيرء أن «المزايا الجنسية الممنوحة للرجال [في 
العالم الإسلامي] جاءت على حساب النساء إلى حد كبير» وأن «أولئك الرجال 
[البالغين] الذين لا تنطبق عليهم الأفكار السائدة عن الرجولة الحقيقية... ظلواء في 
الغالب» موضع احتقار وازدراء»:١١)‏ وإذ يرى ويكس العالم الإسلامي المعاصر 
عالما قيد التغير» نجده يخلص إلى أن ثمة نتيجتين ممكنتين لهذا التغير: (وحده 
الزمن سيخبرنا إذا ما كانت تلك الثقافة سوف تقترب أكثر فأكثر من النموذج الغربي 
المُعَلمَنء أم سوف يتزايد خضوعها لهيمنة نزعة دينية نضالية جديدة. ما يمكن قوله 
بقدر من اليقين هو أنه من غير المحتمل أن تظل الأوضاع على ما هي عليه»:10) 
وهكذاء لا يخضع النموذج الغربي, الذي يمثل الغاية النهائية التحرّرية الوحيدة التي 
يجب تطبيقها عالمياء() لمساءلة ويكس مطلقا. 


أما أرنو شميتء فقد اعترض على البحث الذي أنجزه بوزويل وتحدى ما 
خلص إليه من نتائج» وما ورد فيه من توصيفات رومانسية.199) فبخلاف زَعْمِ 
بوزويل بلا-زمانية تصنيف المثليين وال«جاي». اعتمادا على المنهج الجوهراني» 
يؤكد شميته أنه بيئما في المجتمعات المسلمة «تلعب علاقات الذكر- الذكر 


)١5(‏ .»لو ن] , واء علا 
١1/(‏ )1ع لسوسصمه] ,ذعاع ةا 
(18) يتنبه مايكل وارنرء أحد كبار المنظرين للمثليّة اليوم؛ لقضية تدويل السياسات الجنية الأمريكية 
البيضاء فيما يتعلق باللغات النظرية» ولكنه لا يُسائل أبدًا تدويل الأطر المعرفية (الإبستمولوجية) التي 
تنتج تلك اللغات: : 2فيما يصبح النشطاء المثليون من خارج التشكيلات الغربية متورطين أكثر وأكثر في 
وضع الأجندات السياسية» وفيما يجري توسيع خطاب التدويل الحقوقي ليشمل المزيد والمزيد من 
الثقافات» سيكون على منظري الشذوذ الأنجلو-أمريكيين أن يولوا مزيدا من الانتباه إلى التوجهات 
الداعية للعولمة- والمحلية- في لغاتنا النظرية». انظر كتاب مايكل وارنره الخوف من كوكب شاذ: 
سياسات الشذوذ والنظرية الاجتماعية: 
لاك ل 4 7/1001 أاع30 لدو نزاو “بععيي0) :عولط عرع ري إن «رروم 1 .ع سعحصولا اعمطء1ل1 
أكاء .(1993 رووعم8 وناموعممتلا] )0 برالومعء زولا 
(19١)انظر:‏ أرنو شميتء «نقد لكتابات بوزويل عن المثليّين (الجايز) المسلمين»: 
ديك االساءذ مز «ذلزد0 مستتكسل8 مه معمنوتوللا و'العسوم8 مطمل كه عسوناقك لح ,ااتصاء5 وحم 
-169 ,«ا1//ااندع3 ,8011 


احرف 


دورا مهما. إلا أنه لا يوجد في تلك المجتمعات (مثليّون جنسيا)- لا توجد مفردة 
المثليّة الجنسية- المفهوم غير معهود على الإطلاق. كما لا يوجد غيريون جنسيا 
كذلك».(' "2 لكن شميت» وهوء عموماء أكثر اهتماما بالتفاصيل في توصيفاته من 
بوزويلء يتبئّى زعما جوهرانيا آخر يقول بأن غياب تلك التصنيفات في المجتمعات 
المسلمة هوء في حد ذاته؛ ظاهرة ثابتة عبر الزمن. ورغم حرص بوزويل على أن 
يقصر حكمه على المجتمعات المسلمة في الحقبة الكلاسيكية (من القرن السابع 
إلى الرابع عشر) من العصر الإسلامي» الذي واكب القرون الوسطى في أوروباء 
نجد باحثين لاحقين» من بينهم شميت» يميلون لتعميم أي حكم يصلون إليه على 
تاريخ العرب والمسلمين بأكمله. إذ يصر شميت دون أي دليل علمي» شأنه في 
ذلك شأن المستشرقين الكلاسيكيين الذين يستخدمون قرآن القرن السابع لدراسة 
مسلمي القرن العشرين» على أنه «يمكن النظر إلى سلوك مسلمي اليوم باعتباره 
تعديلا لأعراف سلوكية أقدم؛ ومن ثم فإن دراسة الجنسانيّة الذكرية- الذكرية في 
المجتمع المسلم يجب أن تبدأ من النصوص القديمة- رغم أن معظم تلك النصوص 
تعكس وجهة نظر الطبقة الوسطى وحدها. كذلك فإن دراسة النصوص الحديثة. 
والحوارات» ومقابلة ومراقبة العرب والإيرانيين والأتراك؛ لا تساعدنا نحن على 
فهم السلوك الحديث فحسبء وإنما على فهم النتصوص القديمة أيضا».7١")‏ تزداد 
لا - تاريخانية شميت تعقيدا بمحدودية الجمهور الذي يتخيله. لاحظ كيف أن 
ضمير «نحن؛ في النص لا يعود إلا على الغربيين» المثليّين وغير المثليين» دون 
أن يعود على المسلمينء الذين يجب أن يظلوا موضع مراقبة من قبل الغرب. 
والواقع أن كتاب شميت» وهو تجميع لآراء تغلب عليها نزعة استشراقية؛ بل وحتى 
عنصرية صريحة» يتبجح بطرحها هو والمساهمون في الكتاب» يستهدفء وققا له 
وللمحرر المساعد ليس الباحثين الغربيين على اختلاف خلفياتهم فحسب. وإنما 


(١؟)‏ أرنو شميت» «مقاريات مختلفة لجنسانية/ إيروتيكية الذكر- الذكر من المغرب إلى أوزيكستان»: 
0 مععن1ه10/! قده؟1 سداء ناهر /بزاتاقيسء5 علدالاة -عاذاة ها وعاعمهممم امعع])ز0ا» ,ااتنصطعة ممم 
5 ا تأمنتدعد ,؟ع501 00هة االماءك مز «رسماكلاء26ل1 
(١؟)‏ .20 «روعتاعهمعمة الع ]لأط» ,ااتسطعد 


لوف 


أيضا «كل من يتصل بالعرب أو الأتراك أو الفرس- سواء كان سائحا في بلدان 
إسلامية» أو عاملا اجتماعيا (مسئولا) عن المهاجرين» أو مجرد صديق لأحد 
المهاجرين»؛ أي أنه يستهدف أي شخص ليس عربيا ولا تركيا ولا «فارسيا» (5؟5) 
ونجد أحد أولتك المساهمين المثليّين البيضء الذي اعتمد عليه المحرران في 
الحصول على معلومات عن الحياة في إيران التي سبق له الإقامة فيهاء يعرّف نفسه 
بوصفه «كاتبا مستقلا يعيش الآن في نيويورك (وأبدا لن يعود إلى طهران):. 2570 
إن المنهج الاستشراقي الذي يروّج له شميت في هذا الكتاب هو منهج يجعل من 
العرب والمسلمين موضوعات للأبحاث والدراسات الأوروبية» ولا يتيح لهم أبدا 
بأن يكونوا ذواتا فيها أو جمهورا لها (إلا إذا كانوا من المخبرين المحليين). مع 
ذلك. فقد نال كتاب شميت وسوفير إعجاب مؤسسة الأممية المثليّة لدرجة أن 
«إلجا؛ باتت تعتمد عليه كبحث يصحح ما شاب «البحث؟ الذي أجرته إلجا ذاتها 
من أخطاء (51) إذا ما اتخذنا المدخل الخاص بمصر في الكتاب الوردي الثاني 
للجمعية الدولية للمثليّين والمئليّات مثالا على هذا «البحث؟ الذي أجرته «إلجاك. 
نجد أن المؤلفين يخبروننا بأن «الراقصين الذين يلبسون زي النساءء الخولات 
21 طلا الذين يرقصون في المهرجانات. يتمتعون بشعبية كبيرة». ويبدو أن 
«أبحاث» «إلجا؛ تخلط بين ظاهرة «الخَوّل) في القرن التاسع عشر وفي الوقت 


)507١(‏ .حار واأأننيع3 ,عع ]ه50 لمه االصطعع 
[شففق لمع لاقتنا كز عدرهد 5 ممطادة عا .194 ,ىز أ عق ,رعامك لسن ااتتطراعق 
(14) بينما يذكر الكتاب الوردي ل#إلجاف على سبيل المثال» ودون شرح. أن لدى الأردن قوانين تجرّم 
المثاية الجنسية؛ يصحح موقم «إلجاء الإلكتروني هذا الخطأ بالرجوع إلى شميت وسوفرء اللذين 
يقولان في كتابهما الجنسانية إن» «قانون العقوبات [الأردني] لسنة ١‏ لايفرق فيما يخص الممارسة 
الجنسية بين أشخاص من نفس الجنس أو بين أشخاص من جنسين مختلفين». 
د ععة زعائد ناعللا ناا عطا ره لعاتء, «لامبيعى بععأه5 لسه االتصطعع 
دتتط. مملعه لتاكدع164620ل10 برع بصبسك_لمعء ابوه تافصمه) متلوءه. نعل بس 
والواقع أن ذلك هو أحد علامات «البحث» الرديء وغير المهني الذي أجرته «إلجا». وللاطلاع على 
الكتاب الوردي الثالث: نظرة عالمية على تحرير واضطهاد المثليّات والمثليّين انظر: 
حا أورامان هق :مم8 اباط لرار71 7110 ممعملا رعل مولا امع 15 لصن ,صفصرلء13 طمج] لوول اوم 
297 ,(1993 ,كرء اإعمرورط ولا .لز ,مأمان8) الفأكدع ززم 0) انه تبمأنن طلا جه2) لحن وبوأطاكميا زن 


5١ 


الحاضر.(*'2 وهكذاء وكما هو متوقعء لا يُعد الزمن» بأي حال من الأحوالء عاملا 
مؤثرا عندما يتعلق الأمر بالعرب والمسلمين. 

ذلك الزعم بلا-زمانية ثقافة العرب والمسلمين الجنسية لم ينج منه حتى أحد 
الباحثين النابهين للمجتمعات المسلمة. حيث نجد إيفيريت راوسون. الذي يعترف 
بأن ثمة تحؤّلا محيّررا طرأ على التصنيفات الجنسية العربية بعد القرن التاسعء 
يستنتج» اعتمادا على نصوص عربية كُتبت في القرن الحادي عشرء أن المفاهيم 
الواردة في تلك النصوص «يمكن أن تؤخذ عموما كأنماط ممثلة للمجتمعات 
الشرق- أوسطية من القرن التاسع وحتى الحاضر».7' بينما يدافع آخرون؛ مثل 
إدوراد ليسي» عن الإسلام والعرب في مواجهة العنصرية الغربية ويصرون على 
القول أنه رغم أن «الإسلام يتمتع بما يكفي من الدوغمائية (التشدد العقائدي) 
والتعصب والتجهيل والظلامية والجنسويّة» فقد كان عند الممارسة, وما زال (رغم 
ما نشهده اليوم من أفعال بعض المارقين المتعطشين للدماء الذين لا يستحقون حتى 
أن نسميهم مسلمين) أكثر تقبلا بكثير للمثليّة الجنسية وأكثر تسامحا معهاء وأكثر 
استقبالا لهاء وسعة صدر وسماحة تجاهها... مقارنة بأي من الدينين التوحيديين 
الكبيرين الآخرين في العالم الغربي2""(.4 مع ذلك نجد أن اللا - تاريخانية منغرسة 
عميقا في قلب حجج ليسي»ء كما في حجج بوزويل وشميت وراوسون. إذ يستخدم 


1 


9 


(0؟) الكتاب الوردي الثاني لؤلجا: 
ذبن اموه نم0 فته ترمذله نعطا توه ننه تبماطوم ا زه محوالا إمطم/© ل تع/مو8 دراط لرنها] 4ترمءء3 م11 
.189 ,(988! ,دوع السادمده1ا! مومع ارع/178 عرنها اناعم )معام طععنا) 
(1) إيفريت راوسون: #تصنيف الانحرافات الجنسية والجندرية في قوائم الرذيلة العربية القروسطية»: 
ادبع تلء1ة مذ بواأمماسوعس! أحنوع5 لصة ععلوعء0 1ه سمتخم ممع عاد عطل» رمموههظ .عل عناعىء 8 
دنال .له ,وتسم «علوع6) إن معتتاوط ماين 1116 :5م01 زلنه80 هذ «ركاكتنا ععألا عألاورم 
72-3 ,(1991 ,عولعاانن1 ارملا دعلط) بعاد دمتاكا لقة مأعاومط 
(10؟) ورد ذلك في مقدمة المترجم التي وضعها إدوارد ليسي لكتاب أحمد التيفاشيء نزهة الألباب فيما لا 
يوجد في كتاب» وقد ترجم ليسي أول خمسة فصول من الكتاب فقطء والتي تتعامل مع نوادر «المثلية 
الجنسية». وقدّ تُرجمت تلك الفصول عن الترجمة الفرنسية وليس عن الأصل العربي. انظر: 
“زه اناجناء2 71:6 , تطعهاة1” ٠له‏ لهدمطم دز «ومتاعنلمماما و"مماناكممم 1 طوذاعم8» لعا لمق لط 
|988(.3! ,ووععظ عوتطكمسك ود :معدتعه:”1 مد5) اممظ نرم م لد زول [اةلاا يدم[ توالا ره عوموولغ 


درف 


ليسي نصوص القرون الوسطى ليؤكد على ما يسميه «ثوابت الطبيعة البشرية» 
الماك العالمية الثابتة للطبائع والشهيات ومواطن الضعف الجنسية التي لا 
تتغير» ولا تقبل التغيرء ولا تموتء تلك التي توحد البشر على مر العصور رغم ما 
بينهم من اختلاف ديني وثقافي ولغوي... إنه لأمر يدعو إلى التوقف والاعتبار أن 
نعرف. مثلاء بأن الاعتقاد الشائع بأن حجم قضيب الرجل قد يُقاس بحجم أنفى 
كان شائعا في تلك العصور السحيقة كما هو الآن... أو أن معظم المخنثين» بعد 
الفحص والتمحيص. كانواء وما زالواء يفضلون القضيب العريضء أيا كان طوله. 
على القضيب الرفيع».(58) 

على خلاف شميتء يؤكد أسعد أبو خليل؛» وهو عالم سياسي لبناني يعيش ويُدرّس 
في الولايات المتحدة, بأن الهويات «المثليّة؛ وما يسميه ب«المثليين الأقحاح» قد 
وُجدا في الحضارة العربية/ الإسلامية.7 "2 ويشدد أبو خليل على أن «فكرة أنه لم 
تكن هناك سحاقيات أو رجال مثليين يعلنون عن أنفسهم خاطئة».7' "© والدليل الذي 
يسوقه يتكون من سطر واحدء أخطأ في ترجمته؛ للطبيب القروسطي الشهير أبي بكر 
الرازي نقله عنه التيفاشي. ففي سياق مناقشته للخنوثة «51أ] 001 تام ةتصعط التي 
تنجمء وفقا للرازي» عن قوة و/ أو ضعف مني الذكر و/ أو الأنثى» يتحدث الرازي 
أيضا عن حالات أقل تطرفاء حيث «تجد نساءً مذكّرات كما تجد في الرجال مؤنثين 
حتى يبلغ الأمر بالنساء المذكّرات في ذلك إلى أن يقل حيضهن أو لا يِحِضْنَ وربما 
نبت لهنّ اللحى. وقد رأيت لحىَّ وشوارب ضعيفة في كثير من النساء...51(0) 
ويخطئ أبو خليل في ترجمة الجزء الأول من هذا السطر فيكتب «تجد رجالا مثل 


ليقف 3 -30 «رمهتاعدالم مله[ اعمط اكصم؟ لاوتتعمع» ,برععها 
(19) أسعد أبو خليل؛ «ملاحظة على دراسة المثليّة الجنسية في الحضارة العربية/ الإسلامية»: 
«. 1ل أ امهنا حلت عتصماةالطمية عط ما نتافم ععدمدوهظ] )0 بزلن)5 عط مه عامل خى , اتقطعكاناطة لن'كم 
.34.48 -32 :(1993 اله*1) أمنصسل وعنت سرد مم 
٠(‏ 9) .33 «معاملا ق» .|المطكلنطم 
(51) شهاب الدين أحمد التيفاشيء نزهة الألباب فيما لا يوجد في كتاب (لندن: رياض الريسء. 
ل 1 1 


رخرفا 


النساء ونساءً مثل الرجال» ويترك العبارة معلقة دون بقية السطر.(""© وعلى مدار 
تقريره» يشير أبو خليل إلى «المثليّين» و«الجاي» و«الغيريّين» و«رهاب المثليّة 
الجنسية» وكأنها هويات وظواهر عابرة للتاريخ» ويعرّف الناس والممارسات بناءً 
عليهاء فارضا تصنيفات عصر معين على عصور أخرى لم تعرف تصنيفات كهذه. 
فنجده يذكرء مثلاء كتبا قروسطية. «تحتوي على مجموعات من أشعار ونوادر يرويها 
مثليون أو مثليّات أو تُروى عنهم وعنهن7.0"" مع ذلكء فأبو خليل» على نقيض 
اللا - تاريخانيين» يؤمن أن ثمة تغيبرات قد طرأت بالفعل على العالم العربي» لكنها 
لا تخص الهويات. التي يراها عابرة للتاريخ» وإنما تتعلق بارٌهاب المثلية الجنسية»» 
الذي يعتقد بأنه مشروط تاريخيا: «حين وَفَد التغريب إلى الشرق الأوسط؛ جلب 
معه عناصر متنوعة من إيديولوجيات العداء الغربية» مثل... رهاب المثليّة الجنسية. 
لا نقول إنه لم تكن هناك عناصر... معادية للمثليّة الجنسية في التاريخ العربي/ 
الإسلامي» ولكن تلك العناصر لم تشكل إيديولوجية عداء كهذم».47 " بل إن قراءة 
أبي خليل الخاطئة للشاهد تمتد إلى المشهد الأوروبيء الذي يذكره من باب المقارنة» 
وصولا إلى استنتاجات لا يمكن إثباتها: «اعتراف العرب بالهوية الجنسية المثليّة أتاح 
للمثليّين جنسياء تاريخياء درجة من التسامح حُرم منها المثليون في الغرب لقرون. 
فعندما كان المثليّون يطارّدون كمجرمين في كثير من أنحاء أوروبا العصور الوسطى؛ 
كان المثليّون حكاما ووزراء في البلدان الإسلامية» (50) هذا الحس الجوهراني 
الهويّاتي هو سمة مميزة لمقاربة أبي خليل بأكملها. 

ويساهم بروس ضنّ بدوره في هذا الخطاب الأكاديمي بمقاله #السلطة والجنسانية 
في الشرق الأوسط».0) وفيه يؤكد على أن «العلاقات الجنسية في المجتمعات 


(؟؟) .33 «رعاملا ه» ,اتامطكلناطم 
(") ,33 «رعاولط م» ,االدطكاسطم 
(5؟) .34 «رعلهلظ! خم» ,اتامطكانطم 
(96) .33 سرعنولط ف» ,اتادط كاسم 
(7*) بروس ضن «السلطة والجنسانية في الشرق الأوسط»: 
عدننم5) 206 اعممعء ادمع ءال لةال/ «اووع ع1لل1لة عط مز بإاأأمنىء5 لمج ععحو» .عمصناطا ععسمق 
.7 -1998(,.8 


ترق 


الشرق أوسطية قد مَفْصَلَت تاريخيا تراتبيات اجتماعية؛ أي أوضاعا اجتماعية 
سائدة و[أخرى] تابعة: الرجال البالغون على القمة؛ والنساء والغلمان والعبيد في 
الأسفل» 90) لا يُفترض. حسب ضنّ» تواجد مثل تلك التراتبيات في المجتمعات 
غير الشرق-أوسطية «تاريخيا» باستثناء طبعا بعض الحالات الشهيرة في «العهود 
الإغريقية والرومانية القديمة»؛ لكن بالتأكيد ليس في «غرب» القرون الوسطىء 
ناهيك عن الغرب الحديث. ولأن هذا الموقف يتباين مع «تمييز (الجنسانيّة) الغربية 
الحداثية بين الهوية الجنسية والجندرية (النوعية)» أي بين أنواع التفضيل الجنسية 
وبين درجات الذكورة والأنوثة» وهو التمييز الذي ظل حتى وقت قريب دون صدى 
يُذكر في الشرق الأوسط:(7"- وهو حكم تؤكده شهادات اثنين من المخبرين 
المحليين المصريين (شاب وطبيب) يستشهد بهما ضنّ- تبدو النتيجة حتمية: «لا 
توفر لنا الأفكار الغربية عن الجنسانيّة الكثير مما يعيننا على استيعاب [ما يفكر فيه] 
شابنا المصري المعاصر؛ الذي يبدو أنه يفهم السلوك الجنسي باعتباره يمتثل لمفهوم 
محدد عن النوع الجنسي (الجندر)25(.0 وتقوم مقاربة ضنّ على توضيح كيف أن 
المجتمع «الشرق-أوسطي" يخللاف المجتمع الغربي» مجتمع تسود فيه #العلاقات 
الجنسية غير المساواتية [الرافضة للمساواة]» وتمتثل فيه الجنسانيّة المفهوم محدد عن 
النوع الجنسي (الجندر)». وهذا هو السبب الذي جعله. وهو يستشهد ب«الجنة حقوق 
المثليين والمثليات» يؤكد على أن «الكثير من المثليين جنسيا في البلدان الشرق- 
أوسطية لجئوا إلى الغرب كملاذ من الاضطهاد الرسمي».7'؟) ومن ثم فهو يدعو 


(07؟) .8 دوع يحوظ» ,عوموسع 


(8) المصدر السابق. ومصطلح «الشرق الأو سط» هو مصطلح إشكالي لعدد من الأسباب. ليس أقلها 
أهمية علاقته بالإمبريالية» التي تحدد المنطقة من حيث علاقتها بأوروبا. إضافة إلى إشكاليات أخرى 
تتعلق بحقيقة أن حدود العالم الإسلامي تتجاوز حدود #الشرق الأوسط؛ حيث تمتد إلى آسيا وإفريقيا. 
كما يضم «الشرق الأوسط» أناسا ليسوا عربًا ولا مسلمين (مثلاء سكان أرمينيا والمستعمرة الاستيطانية 
الأوروبية إسرائيل). ولا يتضح ما إذا كان ما يصفه ضن وآخرون على أنه «الشرق الأوسط» ينطبق على 
كل هؤلاء أم لا. 

(99) ,9 «معيون:]» ممصي 


)5١(‏ .11 «رعووط» عمسو[ 


داوق 


إلى #تشويذ؛ «الشرق الأوسط؛ لوضع حد لتلك الأوضاع.47) تلك الأنثروبولوجيا 
التي يلجأ إليها ضنَ (تصادف أنه لا يعرف العربية حيث يخلو كتابه من أي استشهاد 
بأي مصدر عربي - باستثناء مخبريه المحليين) لا تشكك كثيرا في إدراكها (وإدراك 
ضر) للآخرء بقدر ما تشكك فى إدراكها (وإدراكه) لذاتها المنمذجة الأسطورية - 
ذات غير قادرة على رؤية الآخر إلا كإسقاط لكل ما ليست عليه ولا تنطوي عليه 
وهذه على وجه التحديد هى العلاقات الجنسية غير المساواتية» والحكم القمعى 
للرجال» والجنسانية «القائمة على الجندر». والبطريركية. وهكذاء يبقى هذا االغرب» 
الأسطوريء كمرجع. المبدأ المنظم لمثل تلك النقاشات جميعا. 

أدلى ستيفين موري وويل روسكوء مؤخراء بدلوهما في تلك الأدبيات التي 
يتزايد حجمها يوما بعد يوم وذلك يكتاب المثليّات الجنسية الإسلامية(45) وهو 
عنوان محمّل بدلالات معرفتهما المحدودة بالمجتمعات المسلمة (حيث إن كلمة 
الإسلامية) تحيل إلى دين الإسلام بينما اامسلم؟ تحيل إلى من يعتنقوت هذا الدين» 
وليس من الواضح كيف يمكن أن يكون «الإسلام»» الدين» لديه «مثلية جنسية» 
ناهيك عن «مثليات جنسية470.6) ويعتقد موري أن ادعاء أرتو ممينةبآن العرب ليس 
لديهم تصورات عن المثليّين جنسيا لأنه (وفقا لشميت) «لا تتوفر ضمن المرادفات 
العربية لكلمة (ناكَ) [صيغة تدل على] التبادلية».7؟؟) هو أمر مناف للمنطق» حيث 
«إننى لا أعرف فعلا مثل هذا في الإنجليزية أو أي لغة أخرى. فأن [تكون] فاعلا 
(1غ) ١1.‏ سرعبنحهن8» ,عددسنا 
(57) ستيفين موري وويل روسكو المثليّات الجنسية الإسلامية: الثقافة» والتاريخ» والأدب: 

011 ,لإاماكالط ب6مالاي دده أللامرةومصملط عأضواذا .كل ,عوعدهج ااثثلا نمه بروسنكة .0 معطمعاك 

.(1997 ,وجعر2 الدع زولا عار/ا بجت اا لعولا بجح ل1) عريللق تعاأنا 

(477) ربما كان من الأجدر هنا أن يقول «المثليّات الجنسية للمسلمين» بدلا من العنوان الذي اختاره والذي 

يمكن ترجمته أيضا إلى المثليّات الجنسية للإسلام. 
( ؟) .10 «ععطعدممممة امععع ]اتط» عالصطعةه 


درف 


الإنسان أن يكون قضيب (أ) في شرج (ب) بينما قضيب (ب) في شرج (أ45(.00) 
لكن الواقع هو أن كلا من العربية الكلاسيكية والعربية الحديثة» على النقيض مما 
يقول به موري وشميتء يتوفران على فعل «تنايكٌ». الذي يدل على التبادلية كما 
في حالة أن شخصين «يتنايكان» بمعنى أن كل منهما يمارس الجنس مع الآخر؛ كما 
في الإنجليزية :©طاه طاعهه عهزءاءعر5. 7 24 والمغالطات والأخطاء القائمة على اللغة 
في كتاب شميت وفي كتاب روسكو وموري أكثر من أن نضع بها قائمة هنا. خلاصة 
القول أن هذا هو المستوى الذي وصلت إليه معركتهم الرامية لتقديم الموقف 
العربي أو «الإسلامي» الصحيح والحقيقي من الجنسانيّة بين الذكر والذكر. بل إن 
موريء بعد أن أورد مجموعة من المقتطفات من مصادر أو قصص ترجع إلى الحقبة 
الكلاسيكية من حضارة المسلمين وإلى تقارير شفاهية معاصرة أوردها مخبرون 
محليون» من بينهم شخص يُدعى «عمرء وهو سعودي كوزموبوليتاني يدرس في 
الولايات المتحدة».”") يخلص إلى أنه «مع عزل الإناث وإحكام السيطرة عليهن. 
يقبل ضمنا الذكور الصغار و/ أو المخنثين المتاحين للإيلاج جنسياء ويجري تجاهل 
[دورهم الجنسي] بحذر شديد في المجتمعات المسلمة» الماضية والحاضرة» (48) 
وهكذاء لا يصبح الزمن في سياق العالم العربي والإسلامي عاملا للتغيير» وإنما دليلا 
على غياب هذا التغير. 


(46) ستيفن موري إرادة عدم المعرفة» المواءمات الإسلامية للمثلية الجنسية لدى الذكور». في المثلييات 
الجنسية الإسلامية: 
-نااع1101205 عأقل/1 1ه كم711002010ممععم عأتمها؟كا ,ممع 0 )مم التللا عطك» برمساة .0 معطمعرو 

كمأ أن ادع 011ل 011 |ى] ,عمعوم لصه لإمصسلاة مز «لزاتات 

(47) تاريخياء كان فعل هتَنَايِكُ» يشير إلى انغلاق الجفنين. مثل «تنايكت الأجفان». أو يستخدم للإشارة 
إلى أن أشخاصا قد أغشي عليهم. مثل «تنايك القوم». انظر ابن منظورء لسان العرب. الجزء العاشر» 
7 0. مع ذلك فققد كان الفعل يستخدم في القرون الوسطى كما هو في العصر الحديث ليعني أن اثنين 
«ينيك؟ كل منهما الآخر. انظر. على سبيل المثال كتاب الأغاني» الذي ألفه في القرن العاشر أبو الفرج 
علي بن الحسين الأصفهاني. تحقيق إحسان عباس وإبراهيم السعافين وبكر عباس (بيروت: دار صادر. 
)2٠ 5‏ الجزء الحادي والعشرون. '77. حيث تروي الشاعرة والمغنية الشهيرة عَريبٍ ابنة القرن 
التاسع. كيف أنها وحبيبها محمد بن حامد كانا يمارسان الجنس مستخدمة لفظة «تنايكنا». 

(810) .41 س ا لتلا عطل» ,دوسالا 

(58) .42 « 1 لتلا ع1 » ,لإمسساي 


إيخرف 


التحريض على الخطاب 
كان لقدوم الاستعمار على العالمين العربي والإسلامي» ورعايته لما بات يعرف 
لاحقا باسم مشاريع «التحديث». وانتشار وهيمنة المنتجات الثقافية الغربية» آثارها 
الواضحة. وقد أوضح باسسم مُسلّم كيف أدى هذا الاتصال منذ بداية القرن التاسع عشر 
إلى تحويل دفة قرون من الدعم لحقوق النساء في منع الحمل وفي حق الإجهاض» 
الذي أقرته معظم مدارس الفقه الإسلامي» إلى مساواة موقف الإسلام من هاتين 
المسألتين بالموقف الغربي المسيحي سواء (الكاثوليكي أو البروتستانتي).43) 
والواقع؛ أن الهجمات المستمرة للثقافة الغربية انعكست أيضا على المستوى اللغوي. 
فكلمة «جنس:. على سبيل المثال» دخلت إلى اللغة العربية في وقت ما من بدايات 
القرن العشرين لتحمل معان جديدة: الجنس البيولوجى» و«الأصل القومى»» دون 
أن تفقد معانيها الأقدم: «النوع» و«الأصل العرقي» وغيرها. كانت كلمة اجنس» 
ُُستخدم بمعنى «نوع» في العربية منذ عصر التدوين على الأقل» اشتقاقا من الكلمة 
الإغريقية «جينوس» 86705. وحديثاء حتى عام » لم تكن قد حملت بعد 
معنى «الممارسة الجنسية».('2) وقد قام مترجمو أعمال فرويد خلال خمسينيات 
القرن العشرين (أمثال مصطفى صفوان وجورج طرابيشي) بنحت كلمة غير محددة 
المعنى: #جنسية»» للدلالة على الممارسة الجنسية رزو نءرعة (مع أنها تدل 
أيضا على الانتماء لدولة معينة» أو «المواطنة»1), بينماء» لاحمّاء نجح مُطاع صفدي» 
(49) باسم مسلّمء الجنس والمجتمع في الإسلام: تنظيم النسل قبل القرن التاسع عشر: 
جسريعح أنتععاءال! عط مرملفط أمعنتم) «انا8 نتمهاكا ها وإعلعم3 فته حعى ,صدالدكسلط ستمد8 
(1983 ,كوعو لإازورء دنا عع لأعطصسقت ارملا بوعلة3) 
(00) بطرس البستاني» محيط المحيط» قاموس مطول للغة العربية (بيروت: مكتبة لبنان ناشرون. ))1١941‏ 
4. ويرجع قاموس البستاني إلى عام حيث لم تكن كلمة «جنس؛ قد اكتسبت معنى #الممارسة 
الجنسية» يعد. أما بالنسبة للقواميس القروسطية التي تعرّف الجنس كنوع 086205 فانظر ابن منظورء لسان 
العرب. الجزء السادسء. 57؛ ومحمد ين يعقوب الفيرو زأيادي. القاموس المحيط (بيروت: دار إحياء 
التراث العربي. /1441). الجزء الأول» 8"ل. 
)0١(‏ انظر سيجموند فرويد. تفسير الأحلام؛ ترجمة مصطفى صفوان (968١؛‏ القاهرة: دار المعارف 
بمصرء 8 ) 4١‏ على سبيل المثال؛؟ وكذا سيجموند فرويدء ثلاثة مباحث في نظرية الجنس» 
ترجمة جورج طرابيشي (بيروت: دار الطليعة. .)١945١‏ 


كرف 


وهو أحد مُترجِمَيٌ كتاب فوكو تاريخ الجنسانيّة» في نحت كلمة أكثر تحديدا وأقل 
إثارة للارتباك.”*2 ومع ذلك فالكلمة الجديدة اجنسانيّة» لا يفهمها سوى القلائل» 
حتى من بين المتعلمين. كما أخترعت كذلك كلمات تقابل الكلمات الإنجليزية 
لإا ألهناءء10005 ولا ذلهنءء6]6205 مؤخرا كترجمات حرفية للأصل اللاتيني: 
«مثليّة؛ للأولى» و«غيريّة' للثانية. وقد تبنّى المترجمون العرب ممن ترجموا كتب 
علم النفس (باستثناء ترجمات فرويد التي نحتت مصطلح «مثليّة»)(*2 وكذا علماء 
النفس السلوكيون العرب. في منتصف القرن. التعبير الأوروبي 1]1000/ا6 [هنا»اء45, 
فترجموه حرفيا إلى «الشذوذ الجنسي*» وهو مصطلح منحوت. كما رأينا في الفصول 
السابقة» ولا يزال الأكثر تداولا في الأبحاث» والصحافة. والصالونات الاجتماعية: 
للإشارة إلى مفهوم «المثليّة الجنسية» الخربي.(04) 


لقد تسبب قدوم الاستعمار ورأس المال الغربي إلى العالم العربي بتحؤّل معظم 
أوجه الحياة اليومية؛ لكنه فشل في فرض نظام الغيريّة الجنسية الأوروبي على جميع 
الرجال العرب» رغم نجاح مساعيه على الطبقات العليا وبين الطبقات الوسطى التي 
باتت تتبنى القيم الغربية بصورة متزايدة. ومن بين أعضاء تلك الشرائح الأكثر ثراء 
في المجتمع وجدت الأممية المثليّة مخبريها المحليين.0**) ورغم تبني أعضاء تلك 


(01) انظر ميشيل فوكوء إرادة المعرفة؛ الجزء الأول من تاريخ الجنسانية. تحرير وترجمة مطاع صفدي 
وجورج أبي صالح (بيروت: مركز الإنماء القومي؛ 194). 
(01) سيجموند فرويدء تفسير الأحلام؛ ترجمة مصطفى صفوان. 147 1 /الال 91ل كول 0 1, 
(04) انظر الفصل الثاني من كتابنا هذا عن التفسير المرضي والبيولوجي الجوهراني للمثليّة الجنسية, الذي 
طرحته نوال السعداوي في فصل بعنوان #الرجل والشذوذ الجنسي؛ في كتابها الرجل والجنس (بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 1985) لا8ه- 59ه, وقد شر الكتاب لأول مرة عام /ا/91١1.‏ 
ويزعم أسعد أبو خليل أن استخدام مصطلح «شذوذ جنسي» في الصحافة العربية ينطوي على اضطهاد 
ل«المثليين جنسيا» في العالم العربي اليوم. انظر مقاله: «إيدي و لوجية عربية جديدة؟ بعث القومية العربية»» 
حيث ذلك الاستخدام هو الدليل الوحيد الذي يقدمه أبو خليل لدعم تهمة اضطهاد «المثلتين جنسيا». 
اق اللا «رصددألهممتادل! طادعة كه ممتتدوء شالك ع1 تترومامعل1 وهم دولل , [التاكلمطم 
2 .35 لهد 35 :(1992 ععنوتللا)! .هو,46 لمسصيمل 
(00) من بين تلك الأمثلة مقالة قصيرة كتبتها امرأة أردنية مثليّة الجنس نُشر في كتاب جمعته لجنة حقوق 
المثلّين والمثليات. وتستخدم المؤلفة اسما مستعارا سخيفا ومكتوبا بطريقة خخاطئة واستشراقية وهو: 


خرف 


الطبقات الذين يمارسون العلاقات المثليّة مؤخرا هوية غربية (كجزء من الحزمة 
المتكاملة من المفاهيم والممارسات الغربية التي تتبناها تلك الطبقات التي ينتمون 
إليها)» فقد ظلوا أقلية ضئيلة بين أولئك الرجال الذين يمارسون علاقات مثلية دون 
أن يعرّفوا أنفسهم ك«جايز» 5لا3ع ولا يعبّرون عن حاجتهم لسياسات الاجايز». 
وقد سلّمت بتلك الحقيقة الأممية المثليّة التي تؤكد» كما أشرنا سابقاء حين تصف 
الممارسات الجنسية للرجال العرب. على «شيوع» الممارسات الجنسية المثلية» 
مع اعترافها بندرة وجود السياسات المثلية أو تبت الهويات الجنسية المثلية. 

تلك الأقلية من المخبرين المحليين وزملائهم في الشتات هم الذين يشغلون 
الوظائف في منظمة جمعية المثليين والمثليّات العرب «جلاس؛! 01.485 ومقرها 
الولايات المتحدة (لاحظ أن اسم الجمعية هو لإاءأ50 47081 انةأا5ع.آ 300 ننه 0 
و الصحيح لإأ501 طمعبىق مدلطدع.آ 320 03 وهو يبدو خطأ غر يبا لأن عأطهئة 
تصف اللغة العربية لكنها لا تصف الأشخاص العرب الذين تصفهم كلمة 26:)؛ 


؟ذلداءاه :5ودة (ولو كان نقل إلى الإنجليزية بتهجئة صحيحة لكان كذلاءلة عذاده أي «أخضر 
أصفر»). انظر: 
دوألماده 0 أمندع5 -عمأنطا تع امصكدلا ,تومهواطوعده اعاعمظه مز «رمولرمل» ,عداكدة عدلحطام 
.4 -103| ,(1996] ,ااعوجةة) تعلمولا بجعلط!) كنطو ة!! ممتصائط عمللا لاه 
ورغم حرص الكاتبة على التأكيد بأنها كتبت مقالتها «لأعكس منظوري الشخصي والفردي وليس 
لأتحدث نيابة عن مثليّات أخريات فى الأردن» »)1١7(‏ نجدها تنهي مقالتها بالتأكيد على أن «المثليّات 
في الأردن لا ينلن ذكراء ولا ينلن اعترافاء ومهمشات غاية التهميش... مع ذلك فنحن موجودات». 
.)2١5(‏ ويقدم مُخبر محلي تونسي آخر اسمه «محمد» معلومات لكاتبة تسمى فرانسواز غولان وردت 
في مقالة بعنوان «ازدواج الميول الجنسية في العالم العربي؟ في كتاب آفاق ازدواج الميول الجنسية: 
السياسات. التوا اربخ » الحيوات: 
,كن أ"رماوااط مو الام بعرروع ولط أمجعى 8 دز درل اعوللا طوعخ عط مذ براتلهنعملظ» , متوااه0 عدزمعدمظ 
61 -58 ,(1996 ,اتهوأ/لا مد ععزعتكما تصملنما) معنعا3 عتسان) هته عكمغ! ««مبسنا3 .لاء ,كعناضنا 
انظر كذلك المقابلة التى أجراها المحرران المثليّان (أحدهما يهودي إسرائيلي؛ والثاني يهودي أمريكي) 
مع رجل فلسطيني من إسرائيل اسمه «وليد» يعرّف نفسه على أنه «مثليّ» (جاي) في كتاب: حديقة 
الاستقلال: حيوات الرجال المثليّين فى إسرائيل: 
طمعةل لضن علمة1 [*مافتسناك ملسم 5 بأع نكا دا ترعالط ترون إن ومعشا 116 تعلدوم معترع ونع م110 
9 -97] ,(1999 ,كوععط لإازووعلازونا لم1مةاك :ل5ه0)مةا5) ووعدط 
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التي أسسها فلسطيني في واشنطن العاصمة عام .١1984‏ والواقع أن تلك الأقلية» 
شأنها في ذلك شأن أعضاء الأممية المثليّة» هي واحدة من الأقطاب الرئيسة لحملة 
التحريض على خطاب المثليّة الجنسية في البلدان العربية. وتعرّف «جلاس» نفسها 
بأنها: «منظمة تشبيك للمثليّين والمثليّات ذوي الأصول العربية أو أولئك الذين 
يعيشون في بلدان عربية. نحن نهدف لترويج صور إيجابية عن المثليّين والمثليّات 
في المجتمعات العربية على مستوى العالم. كذلك نقدم شبكة دعم لأعضائنا ونكافح 
من أجل حقوق الإنسان الخاصة بنا في أي مكان نتعرض فيه للقمع. نحن جزء من 
حركة المثليين والمثليّات العالمية الساعية لوضع حد للظلم والتمبيز القائمين على 
أساس التوجه الجنسي2*37.6 وتعلن النشرة الصحفية الخبرية ل«جلاس:؛ واسمها 
أحباب عن نفسها بالقول: «منذ بدأنا هذا الموقع» ونحن نشهد تطور أسرة عالمية من 
المثليين/ المثليّات العرب والأصدقاء».2*7 وبالنسبة لمؤسس «جلاس» والمدير 
التسويقي الحالي لهاء رمزي زخرياء «بما أن مفهوم علاقات الجنس المثلىّ غير موجود 
في العالم العربي» فما زال يعد سلوكا جنسيا أن تكون (جاي)... إن مجرد نومك مع 
شخص من نفس الجنس لا يعني أنك (جاي)... بل يعني أنك تمارس علاقة مثليّة. 
بمجرد أن تتطور العلاقة إلى ما بعد الجنس (بمعنى: الحب [هكذا في الأصل])؛ 
تلك هي اللحظة التي ينطبق فيها [عليك] مصطلح (جاي)27.0"' بالنسبة لزخرياء 
تبدو قضية الزمن محورية. فأن تكون «جاي» في العالم العربي؛ «ما زال» يُعتبر سلوكا 
جنسيا؛ وهذا يعني أن العالم العربي لم يلحق بعد بالنموذج الغربي للمثليّة الجنسية» 
وهو تحول تسعى منظمة اجلاس» للتعجيل به. وتتجلى الإبستمولوجيا الجنسية 
الغربية ل«جلاس» في زعمها بأنها تمثل أولئك الرجال العرب الذين يمارسون 
الوصال الجنسي المثليّ وإن لم يعرّفوا أنفسهم كمثليّين (جاي) أو إن لم يسعوا 


(05)انظر موقع المنظمة على الإنترنت وصفحتها الرئيسة ع:5.0ذاع.للاابا. 
(01) انظر موقع النشرة على الإنترنت تطاذاءع هه« /طدقطد/عمه. مداع سس //:ماط. 
(04) التشديد مُضاف. انظر مقالة «أنماط حياة مخاتلة لنور ساتي على موقع نشرة أحباب: 
عطق عطا نه لعادمم 1998 لإادال 30 .أء تسمل برسقط «وعانرادعكنا امعو اأنو58» ,نوك عنكة 
.لصغط امتطعتععاء نمم رطم لطم تيوه جماع سس //بماغط ,عاتوطع لا ععناءاووعم 
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للمشاركة في سياسات المثليّة الجنسية من خلال «#جلاس؛ أو أي منظمة أخرى (09) 
وبهذاء لا يختلف هؤلاء المخبرون المحليون العرب الذين يعرّفون أنفسهم كمثليّين 
(جاي) عن الكثير من الّمخبرات المحليات العربيات للحركة النسويّة الغربية. وكما 
تقول مغنية لزرق» «إن السؤال الذي نادرا ما يلقى إجابة هو: إلى أي درجة تتسبب 
[أولئك المخبرات المحليات العربيات] في وقوع عنف على النساء اللاتي يدّعين أن 
لهن الحق في الكتابة عنهن والتحدث باسمهن».!١0)‏ 

دشنت الأممية المثليّة» بصحبة تلك الأقلية الضئيلة من ممارسي الجنس المثليّ 
التي تتبنى خطابهاء مشروعا لاايمكن أن يوصف إلا بأنه تحريض على الخطاب.(91) 
فبينما لم يكن الوصال الجنسي المثليّ بين الرجال في العصر الحديث موضوعا 
للخطاب الحكومي أو الصحفي في العالم العربي خلال القرنين الماضيين (باستثناء 
الكتب والمقالات غير النمطية والاستثنائية التي ألفها سلامة موسى في خمسينيات 
القرن العشرين)» فإن حملة الأممية المثليّة منذ بداية ثمانينيات القرن الفائت لتعميم 
نفسها على نطاق عالمي قد حرضت على هذا النوع من الخطاب. ولم تبد الأممية 


(04) في مقالة لألكسندر كوبيرن» وهو مراقب لمّاح. باستثناء ما سئورده الآن. يناقش فيها العدوان على 
المثليئّين. يناشد كوبيرن (الذي يجادل مقدما حججا مقنعة ضد التشريعات المنظمة لجرائم الكراهية 
باعتبارها استراتيجية تحيد عن الصوابء فلا تتعامل مع أسباب جرائم الكراهية ولا مع عدم تمتع 
المثليّين والمثليّات بالمساواة القانونية في المجتمع الأمريكي) مؤسسة «الفاتحة» التي تتخذ من 
الولايات المتحدة مقرا لهاء والتي يعرّفها بأنها «منظمة دولية للمسلمين المثليين": بأن لا «تضيع الوقت 
في قضايا جرائم الكراهية في شيكاغو بينما زملاؤها المسلمون حول العالم يواجهون قوى تعصب أكبر 
حتى من الفرسان الزرق [رجال الشرطة] التايعين لعمدة [شيكاغو ريتشارد] دالي... إذ تقر سبع دول 
إسلامية الإعدام عقوبة للمثليّة الجنسية". انظر مقالته «اهزم الشيطان»: 

.20010 رهاط 21 ,بمابوام «اأاعط!ا عط نمع8» مسسط اعم ععلمموعام 
وهكذاء عندما أولت «الفاتحة» اهتمامها لأولئك الذين أنشئوها في المقام الأول نجد كوبيرن يطالبها 
بتمثيل أناس لم يسعوا أبدا لتأسيسهاء ناهيك عن «دفاعها؛ عن حقوقهم. 

)٠١(‏ مغنية لزرق» «النسوية والاختلاف: صعويات الكتابة كامرأة عن النساء في الجزائر»: 
اعتو/ مه مفصوللا د ذه عستا فلا أه كلل ع6 تععرعى لاطا لمة تك للع 7لا همتتضقالا 

9 :(1988 عمتم5) | .مه,4ا على وده" مادروتعواطة دا 

(11) لقد استعرت فكرة التحريض على الخطاب" من كتاب فوكوء تاريخ الجنسانية: 

-1,17.أه”ى, را أأمتدء5 رن رماوا 78 بالسعيهط 
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المثلية اهتماما كبيرا بحقيقة أن الخطاب الذي حرّضت عليه إنما يحمل في طيّاته 
موقفا سلبيا من نشاطها ذاته»؛ حيث إن التحريض على الخطاب عن حقوق المثليين 
والمثليّات وهوياتهمء ولا سيما الهوية: «/اهع» (جاي) أو بالأحرى ال «ؤووع2 08238 
هو ما يُمأيس إطارها المعرفي (الإيستمولوجي»» بله وجودها (الأنطولوجي) ذات 
فلم يكن أمام هذا الخطاب سوى أن يرد على مزاعم عالمية ال 83/0655 بأحد ردّين: 
إما أن يدعمها أو يعارضهاء وليس له أن يسائل الأسس المعرفية (الإبستمولوجية) 
التي تتكئ عليها. بل إن هذا النوع من ردود الأفعال هو على وجه التحديد, ما يرسّخ 
الأجندة العالمية للأممية المثليّة ويدعمهاء ويدفعها قُدما. ففي عالم لا يتساءل فيه أحد 
عن تعريفاتها الهوياتية» سوف يكون بوسع الإطار المعرفي والوجودي لل 83/8655 
أن يُمأيس نفسه بكل أمان. وهكذاء فإن معركة الأممية المثليّة ليست معركة معرفية 
(تسعى لاستكشاف كيف تحولت الممارسات الجنسية إلى هويات وكيف كان هذا 
التحوّل تحوّلا تاريخيا ومقتصرا على ثقافات معينة)»”" وإنما صراع سياسي محض» 
يقسّم العالم فيما بين أولئتك الذين يدعمون «حقوق المثليّين» أو ال 5لإهع وأولئنك 
الذين يعارضونها. 

ثمة ظاهرتان أخريان تقدمان العون للأممية المثليّة» إذ تواكبان تغلغلها في 
المجال الدولي العام؛ ألا وهما انتشار الإيدز على نطاق دولي وما صاحبه من انتشار 
رهاب المثلية الجنسية الغربي الذي يعرّف ذلك المرض بأنه مرض «المثليين»» 
وصعود الإسلاموية. التي تطالب بنظام صارم للأعراف الجنسية» في العالمين 
العربي والإسلامي. وقد أفادت الأممية المثليّة كثيرا من التحريض على الخطاب» 
إذ نجحت في اجتذاب اهتمام الإسلاميين والقوميين» وإثارة ردود أفعالهم المعادية 
للمعلية الجاضي 59 


(») العبارة بين القوسين إضافة للمؤلف على الترجمة العربية. 

(17)للاطلاع على أحد الردود المبكرة والدقيقة باللغة العربية على المنهج الغربي في بحوث المثليّة الجنسية» 
انظر: رد محمد جلال كشك على كتابات جون بوزويل في خواطر مسلم في المسألة الجنسية (19814؛ 
بيروت: دار الجليل؛ .)١497‏ وللاطلاع على مقابل مسيحي للنحريض على الخطاب. في حالة الكنيسة 
الإنجليكية؛ انظر مقالة نيفيل هود. «المثليّة الجنسية؛ إفريقياء النيوليبرالية الجديدة» والكنيسة الإفريقية: 
مؤتمر لامبيث للأساقفة الأفارقة» 444١؟‏ في مطبوعة دراسات حول الدين فى إفربقيا: 
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وكما ناقشنا في المقدمة. فرغم مهاجمة الغرب ما قبل - الحداثي لإسلام العصور 
الوسطى واتهامه له بالمجون. فإن الهجوم الغربي الحداثي راح يتهمه ب كبت الحريات 
الجنسية في الحاضر. وتتراوح تصورات الأممية المثليّة عن المجتمعات العربية» التي 
نجدها أيضا في مطبوعة واسعة الانتشار مثل سبارتاكوسء وهي «دليل دولي للمثليين»» 
بين الفظيع والبديع» والأخير يتمثل في اتوثر» رجال عرب مستعدين للمشاركة في 
مضاجعة شرجية إيلاجية مع رجال مثليّين غربيين (اقرأ: بيض). وفي سياق القومية 
العربية المعادية للاستعمارء أو الإسلاموية الأحدث التي تسعى للتحديث التقني 
ذي الطابع الغربي مع «الحفاظ» على الأصالة في نسختها من الثقافة أو الدين؛ يُنظر 
للأممية المثليّة» عن وجه حق, على أنها جزء من العدوان الغربي على ثقافات العرب 
والمسلمين. فليس من قبيل المصادفة أن تلجأ الأممية المثليّة إلى ذات المنظمات 
(وزارة الخارجية الأمريكية» والكونجرس الأمريكي؛ ومنظمات حقوق الإنسان 
التي تتخذ من أمريكا مقرا لهاء ووسائل الإعلام الأمريكية» وغيرها) والممارسات 
والخطاب التي تدعم المصالح الإمبريالية الأمريكية. والواقع أن العالم العربي ليس 
وحيدا في ذلك بل إن بلدانا إسلامية عديدة تواجه موققفًا مشابهاء كما هو الحال مع 
بلدان العالم الثالث غير الإسلامية.2"0 ويشرح فيصل علام» المؤسس الباكستاني 
الأمريكي لمنظمة دولية مثليّة جديدة للمسلمين المثليين والمسلمات المثليات» هي 


عونا عط تطععسطك سدع تكلم عل لضن دوذ تلمتعط امع ل8 معتكاف ,نز هبرع دمصره!» ,لدهلط عالأوعلم 
79 -45 :(2004) 26 معتجرم جا «ماو ناه جرم وعتلبيرى «ر998] ,وممطول8 موعاءلمُ أو ععمءعىعومن 
(7) حول الردود الوطنية الإفريقية لبلدان إفريقيا الجنوبية انظر مقالة هود «بين عبء الرجل الأبيض 
ومرض الرجل الأبيض: اقتفاء أثر حقوق الإنسان للمثليّات والمثليّين في جنوب إفريقيا» في دورية 
دراسات المثليّين والمثليّات: 1 : 
ممتطدوعا عدتكاعهسة تععمعوتط مداخ عاتطلاا لسن معلمس8 كاممالة عختط للا مععداء8» ,لمولط عالأعلم 
4 -559 :(1999) 00.4 ,5 010) «قعأكلم معطاناه5 مأ كاطع ]1 منتصنلط بردت لمة 
أما فيما يتعلق بكوبا وردود الأفعال تجاه الأممية المثليّة أثناء الحرب الباردة» فانظر مقالة لوردس 
أرغييس وروبي ريتش «المثليّة الجنسية رهاب المثليّة والثورة: ملاحظات نحو فهم لتجربة المثليين 
والمثليّات الكوبيين» الجزء الأول: 
:مو اوناع لص ,تطمطممدهو!! ,لإاأاونوءومصو؟» ,طعنع برطنه .8 مد ذعااأعنهوهة كعلعناما 
ص[ اموظ ,عمو ترعمع علماا ردن لسد ممتطوعا موطيت عط كه عستلهدتكعلمنا من لموهما دععملر 
.35 -120 :(1985 الن"1) وتبعل3 ,1] عوط لصن ,99 -683 :(1984 *7ع173لتاناا) تابوا3 
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منظمة «الفاتحة6» لجمهوره الغربي كيف أن الإسلام #متأخر عن المسيحية عام 
فيما يتعلق بالتقدم في قضايا المثليّين». ولا يدهشنا أن نعرف أن علّام (مثل روبرت 
براي الذي اقتطفنا من كتاباته سابقا)» يشغل موقعا رسميا في «اللجنة القومية المنتدبة 
للمثليّين والمثليّات» في واشنطن العاصمة (54) 

وقد دفع التصور المثليّ المتناقض عن العالم الإسلامي ك«فردوس للمثلية 
الجنسية» بعض الرجال الأوروبيين المثليّين إلى اعتناق الإسلام. ويُورد خالد دُوران» 
عالم الاجتماع المغربي تقريرا عن أمثلة لتلك الحالات في بريطانيا وألمانيا: «"أولئنك 
الذين اعتنقوا الإسلام ينجذبون له بسبب الافتراض المغلوط بأن المسلمين أكثر 
تسامحا...». والواقع أن مثل تلك المعتقدات هي المسئولة عن كيف «أصبح المغرب 
ساحة مفضلة للرجال المثليّين الأوروبيين». وكنتيجة لذلك. فإن الدوائر الدينية اتودٌ 
بمرارة متزايدة على هذا النوع من الدعارة الذي أنتجه سُوّاح من المجتمعات الموسرة. 
من المؤكد أن التسامح طويل الأمد ليس له جذور في الإسلام. بل على خلاف ذلك» 
يكتسب رد الفعل المضاد الإسلامي المزيد من القوة» برغم الفقر المدقع» (59) 
مع ذلك» فالظاهرة التي يطرحها دوران في أوروبا بدت كأنما تعيد إنتاج نفسها في 
الولايات المتحدة على الأقل حتى الحادي عشر من سبتمبر/ أيلول١١٠٠.‏ إذ قام 
أمريكي أبيض اعتنق الإسلام يسمي نفسه «سّلِيُمان إكس» بتأسيس مجموعة أمريكية 
جديدة أسماها «جهاد الشواذ 80طذل مرععن0» 37(7) 


(0 ديفيد غولدمان. «المسلمون الجاي»: 
.ااانا || نجاط نه لعادومم ,(1999[ 13]7ناا) ععاملا برع وى «ركحو ا اعسا] بيد6» ,مفصملاه6 لتسيط 
للكاذا. عع ته لاو/م0. ناتاه -ان 
وقد أصبح علأم شخصية بارزة في دوائر واشنطن حتى أن صحيفة واشنطن بوست نفسها أجرت تحقيقا 
بعنوان #اتحاد المسلمين الجايز في مواجهة الرفض» كان هو بطله الرئيس. انظر: 
0 اأنمم 3. اوم الملور العا «للوتاععزعة! أه معدا مز لعالدنا كس ألكسالة بردن» عوها باتمع 
زفكف خالد دوران. «المثلية الجنسية والإسلام»: 
لم ,كتهأوذاء ]| لامملاا مه جراامدععمصمع هذ «صداذا لمه نواتلمنوعكمدرو1ط» ,مصضسط لتلحط] 
186 .(1993 .أقصه أ أفسعاما دعم براأملككة بخط ,عورهظ برعالو/ا) ععلل ]يك عرعارم 


كف انظر الموقع الالكتروني لمجموعته اجهاد الشواذ» على الإنترنت». وكذا موقعه الخاص المسمى 
«اعترافات سليمان إكس»: 
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ويناقش دوران نتيجة هذا العدوان السياحي بالقول: 
من الصعوبة بمكان أن نشرع في مناقشة نزيبة الحقوق الإنسان للمثلّين جنسيا 
في المجتمعات المسلمة التي تواجه نوعا من العدوان المثيّ الغربي. وللدلالة على ذلك 
نضرب مثلا بممثل لمؤسسة سياسية أوروبية استقر في شمال إفريقيا لعدة أعوام. 
ولكونه رجل منفتح للغاية؛ فقد اعتاد أن يطرح مثليّته الجنسية كعلامة على تميزه 
تتعدى مواهبه الأكاديمية الحائلة. هذا النوع من المغالاة يجعل مهمة نشطاء حقوق 
الإنسان بين المسلمين عصيبة حا 570) 
يدرك دوران أن السياحة الجنسية المثليّة فى المغرب تحرّض على خطاب ذي 
التي لا تطلق صفة «مثليّ» إلا على «السلبي» من ممارسي الجنس المثلي العرب 
والمسلمين. ويصف دوران الشركاء «الإيجابيين» بأنهم «ليسوا سوى [أشخاص 
لديهم] ميول للمثليّة الجنسية»» أو يعانون من «مثليّة جنسية طارئة».(234 أي أن 
السلبيين فقط هم المثليّون ومن ثم فهم الذين يتعرضون لخطر انتهاكات حقوق 


.تالاح جره تديع) قمع لل زوع عن ل /عع كنا لسرمء. أأع نت ببب//:م اط اه لعادمم « مم لزه أنا5 ]0 كوم أكوء011)» 
من الجدير بالملاحظة هنا أن ادعاءات سليمان إكس أصبحت ممكنة قي سياق عالم ما بعد الحرب 
العالمية الثانية» مع انتشار الإسلام في أوساط الأمريكيين الأفارقة وما قابله من تبني ثقافة الشبان السود 
الأمريكيين من قبل الثقافة الشعبية للأمريكيين البيض. كذلك يجب الإشارة إلى أن فيصل علام؛ مؤسس 
«الفاتحة»» التقى بأحد أولئك الذين اعتنقوا الإسلام. إذ قال لمحرر واشنطن بوست إن أول علاقة 
جنسية مثليّة له كانت «علاقة برجل مسن اعتنق الإسلام» في الولايات المتحدة حيث يعيش. انظر مقالة» 
«المسلمون الجايز متحدون في مواجهة الرفض»: 
١‏ «.لرمتاعءزء 12 )ون معد مأ لعاتمنا مستاوساا برون)» 
(/80) ,87 -186 «رلإا للق نءاعدمص110» ,مقعتاطا 
(08) .188 «ملز أ ادن عدم مره» مقط 
رغم أن دوران لا يحدد على وجه الدقة ما يقصده ب«المثليّة الجنسية الطارثة»» فإن المعنى يوحي 
بالرجال الذين يمارسون الجنس مع رجال عندما لا تتوافر النساء. وتبدو فكرة «المثليّة الجنسية الطارئة» 
ذات صلة بفكرة فرويد عن «المثلية الجنسية المشروطة». انظر كتاب فرويد ثلاثة مقالات عن نظرية 
الجنسانية: 
:ارملا بح []1) بإم 5120 كعطلة ل .كههها ,تواأأميندء ك5 إن تومه :|1 16[ تنه كتردعط عع1/1 , مداهر الماك 
.1962(,3 ,مامو8 عأحوظ 


ام 


الإنسان. ويلاحظ دوران أن المثليين الغربيين «الذين يبحثون عن شركاء إيجابيين 
في بلدان شمال إفريقيا لا يدركون عادة أن عشاقهم المحليين مدفوعون غالبا 
بموقف عدائي تجاههم كأبناء لأمم كانت في السابق سادة الاستعمار. إن اللواط 
ب[رجل] غربي يجلب نوعا من الراحة النفسية لبعض الأشخاص الذين كانوا من بين 
(الأعراق الخاضعة)» الذين أتيحت لهم الفرصة أخيرًا لرد الصاع إلى مضطهديهم. 
وينطبق ذلك نفسه على بعض المناطق الإفريقية الأخرى؛ فأن تفعلها برجل أبييض 
هو أمر يشبه الانتقام» إلى جانب كونه مصدر دخل».2"*7 وإذ يختزل دوران شهوة 
الرجال المغاربة «الإيجابيين» في الوصال الجنسي المثلي في المجال الاقتصادي. 
أو المناوئ للاستعمار» أو «الطارئ»؛ فهو لا يجد ضرورة للبحث في الكيفيات 
المختلفة للإبستمولوجيا الجنسية والشهوات الجنسية التي ينتمي الرجال المغاربة 
لها؛ وهكذا؛ فإن مسألة الشهوة الجنسية؛ ببساطة»وبحسب طرحه. ليس لها أي محل 
في بحثه على الإطلاق. 

ويميّز دوران في دراسته شبه الإنثروبولوجية (التي تُذَكّر بعض الشيء بآراء 
ريتشارد بورتون عن «المنطقة السوتادية»)» التي تتخللها معلومات يقدمها كمخبر 
محليء بين ما يعتبره «النوع الأكثر أصالة أو جينية من المثليّة الجنسية...وهو عموما 
أقل شيوعا بين شعوب (الحزام الإسلامي) منها في أوروبا» وبين المثليّة الجنسية 
«الطارئة الأكثر انتشارا التي يعتقد بوجودها في البلدان العربية وإيران.9' "2 ويبدو 
أن دوران» شأنه شأن أبي خليلء يظن أن تصنيفيّ «مثليّ؛ و«غيري؟ عابران للتاريخ؛ 
إذ نجده يذكر اشخصيتين تاريخيتين مهمتين عرف عنهما أنهما مثليّين لإةع» وهما 
السلطان محمد الفاتح. الفاتح العثماني للقسطنطينية (إسطنبول)» والسلطان محمّد 
الغزنوي؛ الذي فتح الهند من أفغانستان».(01) 


بدأ يظهر في الصحافة العربية منذ بواكير ثمانينيات القرن الماضيء وبُعيد الثورة 


() 189 «نا نان ءعكمصه1!» مموسر 
)1/١(‏ .88 -187 «لز) ةلم دعوم دره!!» ,لوست 
(1/؟) .190 «ن امن عع جمه11» ,ميجر 


ا 


الإيرانية وصعود الإسلاموية في البلدان العربية وبدايات تدويل حركات المثليين 
الغربية خطابا يتناول «الشذوذ الجنسي» الغربي و لاحقاء الإيدزء بصورة مطردة» 
وإن كانت نادرة. وكان معظم هذا الخطاب يقدم حركات المثليين والمثليّات الغربية» 
مستعينا بالتوصيفات الدينية الغربية» باعتبارها من دلالات #انحلال» و«انحطاطة 
الأخلاق الجنسية الغربية على وجه العموم. مع ذلك. فنادرا ما تطرق هذا الخطاب 
المحدود إلى «الشذوذ الجنسي» في البلدان العربية» وظل متقطعًا حتى التسعينيات 
عندما أصبح أكثر صخباء وإن بقي محدودا أيضاء كرد فعل للجهود التبشيرية التي 
تقوم بها الأممية المثليّة. 

أحد الأمثلة على ذلك هي المراسلات المتبادلة بين رئيس تحرير جريدة الحياة 
العربية» ومقرها لندن» وبين ممثل عن مجموعة للمثليين والمثليات العرب مقرها 
الولايات المتحدة. إذ كتب جهاد الخازن. الذي كان حينها رئيسا لتحرير جريدة 
الحياة اليومية» وكانت واحدة من أكثر الصحف العربية مهنية في ذلك الوقتء مقالة 
ساخطة على قنوات «الكيبل والدش» الغربية لأنها تذيع برامج تحتوي على مشاهد 
عنف ومواد جنسية وحفلات زواج مثليّين ومثليّات» وقد أشار إلى المثليّين مستخدما 
المصطلح العربي «شواذ جنسياك.(""2 كانت مقالة الخازن المحافظة التي يطالب 
فيها بفرض الرقابة تهاجم الليبراليين العرب الذين يعارضون سيطرة الحكومة على 
التلفزيون وتدافع عن الحكومات العربية باعتبارها «تتحمل المسئولية عن حماية 
مجتمعاتها من أسوأ مظاهر الانحلال». واختتم الخازن» الذي يعتنق غالبا آراء 
غربية محافظة في القضايا الاجتماعية» خطبته العصماء بالاقتباس من مصادر غربية 
تذكر بأن نسبة «الشواذ جنسيا» لا تزيد على ١‏ إلى ؟ بالمائة من المجتمع الغربي. 
وأضاف «أذَّى التركيز على العنف من دون عقاب أو ألم إلى انتشار العنف في 
المجتمع؛ والخطر الآن أن يؤدي التركيز على الشذوذ. في النساء والرجالء إلى تقبل 
الشذوذ, كأمر طبيعي لا شاذ. وبالتالي إلى انتشاره في الغرب» ثم وصوله إليناه.0") 


(؟/9) جهاد الخازن, «عيون وآذان», الحياق» 4 فبراير/ شباط ١1995‏ , 
(/) الخازن. «عيون وآذان». 
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وقد استشاط رمزي زخريا الفلسطيني الأمريكى» مؤسس منظمة #جلاس»؛ غضبا 
لاستخدام الخازن مصطلح «شذوذ؛ لا من الطرح المؤيد للرقاية الحكومية» فكتب 
رسالة احتجاج للمحرر. وأصر زخريا على أن كلمة «شاذ» تهينني كعربي يميل لعشق 
أناس من جنسه. كما تهين الملايين من أمثالي». وأوضح زخريا كيف أن الشذوذ 
لا يصف أشخاصا مثله. حيث المثليّة «مرتبطة بالجينات» وحيث علاقته بشريكه 
الجنسي لا تقوم فقط على الجنس وإنما على الحب أيضا. وبعد أن لوَّح ضمنا بسحب 
عدد من الإعلانات التي تنشرها الشركة التى يعمل لحسابها عادة فى الحياة» أعلن 
زخريا بأن أهداف مجموعته في العالم العربي تشبه أهداف الحركة النسويّة» ألا وهى 
«إزالة النظام الأبوي البالي والقبلي الذي كُبَتَّ ولا يزال» أنفاس شعبنا. ويقوم هذا 
النظام» عبر استخدام (التقاليد) و(الشر ف) كأسلحة:؛ بقمع التنوع في مجتمعنا ليجعل 
الديمقراطية مستحيلة عمليا ويديم العقلية القبلية التى تبدو آثارها واضحة تماما فى 
العالم العربي حاليا».(4/) 

وردًا على زخرياء أكد الخازن؛ الذي استعار قلقه من «الانحطاط» من الداروينية 
الاجتماعية الأوروبية في أواخر القرن التاسع عشر جملة وتفصيلاء بأنه لم يقصد 
إهانة أي شخص بتعليقاته ولكنه كان ببساطة يستخدم المصطلح العربي لكلمة 
5 وأضافء. محقاء أن المصطلح الثانى المتوفر هو «المثليّة؛» وهو 
مصطلح مجهول بالنسبة لمعظم القراء.(*") واختتم الخازن بالتأكيد على «أننا» نشرنا 
ما أمكن من رسالة زخريا الطويلة «مع تسجيل رئيس التحرير أنه والحياة ضد المثليّق 
أو الشذوف أو ما يشاء القارئ من تسميات. لدواعي الدين والعادات والتقاليد 
المتوارثة: ولكن من دون إهانة أحد ومن دون قهر أو جبر أو اضطهاد. ومن دون 
(74) رمزي زخرياء «النظام الأبوي وأسلحته القمعية»» رسالة للمحررء الحياق, ٠‏ مارس/ آذار 1495. 
(70) اللافت هنا أن الحياة وصحف عربية أخرى؛ في السنوات القليلة الماضية» وفي تغطيتها للأخبار 

المتعلقة بالمثليّين والمثليّات» بدأت تستخدم مصطلح «المثليّة» بصورة متقطعة. ما يشير إلى فترة 

انتقالية من التردد في الاستخدام اللغوي بين «الشذوذه» و«المثليّة». انظرء على سبيل المثال» «مثليو 


الجنس إلى القفص الذهبي في كندا... والبريطانيون ينتظرون الفرج». الحياق. ١7‏ أبريل/ نيسان 5٠٠٠١‏ 
الصفحة الأخيرة. 


ا 


أن نجعل منه قضية» فهذا لم يكن مقصودا أبدا... وبصراحة فرئيس التحرير يعترف 
بجهله بالموضوع عموما لأنه لم يكن يعتقد أنها قضية مطروحة».2"77 والواقع أن 
القضية فعلا لم تكن مطروحة» فالخازن كان قلقا من انتشار «الشذوذ؛ من الغرب إلى 
العالم العربي وليس من وجوده الفعلي في العالم العربي» وهو الوجود الذي زعم 
الجهل به؛ وما كان رئيس تحرير الحياة ولا الحياة نفسها ليعلنا معارضتهما الصريحة 
ل«المثلية» في العالم العربي لولا تحريضهما على فعل ذلك من السيد زخرياء الذي 
تنطع لتسجيل ذلك الموقف من موطنه الأمريكي- وهو موقف لن يؤثر عليه وإنما 
على الناس في العالم العربي. إذ استدعت رسالة زخريا ردا آخر من طبيب سعودي 
في الرياض شعر أن من واجبه التأكيد على أن عقوبة المثليّة الجنسية هي الموت 
وتحدى زعم زخريا القائل بالأصول الجينية ل«الشذوذ الجنسي»؛ مشددا على 
أنه امن 90 

هذا النوع من التحريض على الخطاب لم يقتصر على صفحات الحياة؛ بل كان 
قد أخذ فى الانتشار خلال العامين السابقين على هذا السجال على صفحات العديد 
550 العربية. فأثناء مناقشة مؤتمر السكان الذي عقدته الأمم المتحدة في 
القاهرة عام ١4944‏ ومؤتمر المرأة العالمي المنعقد في بكين عام ١1465‏ برعاية 
الأمم المتحدة؛ طفت تلك القضايا على السطح نتيجة لفرض أجندة الأممية المثليّة 
من منظمات حقوقية أمريكية وكندية وأوروبية على بقية العالم. وأصبحت فضيحة 
الترجمات المشوهة للبرامج السياسية المعلنة» والقرارات الأخرىء إلى اللغات 
الأخرى قضية كبرى في إعداد كلا المؤتمرين. وفي هذا السياق تحديداء بدأ كتّاب 
أعمدة عرب بمهاجمة «لوبي الشواذ؛ في أمريكا الذين يسعون لفرض تهتّكهم على 
بقية العالم.(2"7 ولاحقاء وفي مؤتمر السكان المنعقد في فبراير/ شباط ١949‏ في 
لاهاي «المؤتمر الدولي للسكان والتنمية- حمس سنوات بعد القاهرة» أظهر #لوبي 


(7) رد رئيس التحرير (جهاد الخازن)؛ الحياق “7 مارس/ آذار 1995, 

(/) الدكتور عبد الله بن حمدء «الشذوذ الجنسى مرض وليس أمرا مفروضا». رسالة إلى المحررء الحياة. 
4 مارس/ آذار 1495. 1 

(4) انظرء على سبيل المثال» زينب عبد العزيز» «كواليس مؤتمر المرأة في بكين». في الشعب (القاهرة)» ٠‏ 
يوليو/ تموزه44١ءومقالتها«تفاخرالشواذ....ومؤتمرالمرأة»»الشعب(القاهرة)»8؟يوليو/‏ تموز199. 


بنرا 


الشواذ» هذا الوجه غير البشوش. ففي إصراره على انتهاج منهج روسوي (نسبة لجان 
جاك روسو)؛ حيث إن أولئك الذين يرفضون الانصياع ل«الإرادة العامة» للأممية 
المثلية يجب «إرغامهم على الانصياع"؛ أو - في الواقع - «إرغامهم على أن يكونوا 
أحرارا».7*"' حاول منظمو المؤتمر تكرار ما حدث عام ١444‏ وحرمان معظم وفود 
امتح من الصصيرك على 1 جمات لها يعدو من ترازاات» وأناخوخا تلط بالمرسية 
والإنجليزية والإسبانية.(*8) و تضمنت القرارات بيانات تدعو إلى السماح للشباب 
ب١حرية‏ التعبير [الجنسي] والتوجه الجنسي». وقد ترجمت كلمة 8)108امع1:ه 
بعد ذلك في التغطيات الصحفية إلى العربية لتصبح «توجّه (وهي كلمة ليس لها 
معنى اصطلاحي أيا كان في العربية) وتم شرحها للقرّاء على أنها تعني «الشذوذ 
الجنسي».(41) وكان الصحفي البلجيكي من أصل عربي مسلمء ومراسل مجلة 
المستقبل الإسلامي الإسلاموية؛ هو الذي لفت انتباه وفود الشباب العرب لتلك 
المصطلحات الملتبسة ومعانيهاء ودفعهم لمعارضتها وطلّب حذفها من القرارات. 
وقد حرمه منسق المؤتمرات التابع للأمم المتحدة من دخول المؤتمر عقابا على 
جهوده. وأمر حراس الأمن التابعين للأمم المتحدة بالاستيلاء على بطاقته الصحفية 
وضربه. وقد وجدته الشرطة الهولندية فاقدا للوعي مقيد اليدين» ففكوا قيده وأطلقوا 
سراحه ليقيم دعوى ضد الأمم المتحدة. وأرسل الصحفيء واسمه بشار الجَمّالي؛ 
رسائل لوفود الأمم المتحدة المائة وسبعة وثمانين كما أشرك أعضاء الكونجرس 
الأمريكي والشرطة الهولندية في قضية أصبحت مثار جدل واسع تدين دسائس 
الأممية المثليّة. وظهرت مقالات في الصحافة العربية ومقابلات مع الجمّالي وردت 
فيها كافة تفاصيل الضرب الدامية.(85) 


)0ع حجان جاك روسوء في العقد الاجتماعي: 
بع كلانه أمأاعم3 عراز 0 بوعكومع انأ أ ل1دمن) أواعو3 عنام :0 ,لامعككناها 5عناوعول -موعل 
:5 1أ0م|قضة 1 ل1) “إذالمابفعط أععةئان بره عكسنمعوانا هاه واأأونوءم] تزه ورأوة«0 ءناز ره موسامعواجم 
26 ,(1993 ,لإالدمصره© عمتطائتاطيط الععاع دل 
(60) انظر تقرير دانيا أمين» «منتدى في لاهاي...» الحياة. ملحق الشباب» ١‏ مارس/ آذار ١034989‏ 
(81) دانيا أمين» «منتدى في لاهاي» .١‏ 
(81) انظر محمد الشقاء؛ "هل يسمع أنان أنين بشار؟»: الحياة؛ ملحق الشباب» 148 مايو/ أيار 1495 50. 
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الدفاع عن الحقوق 

مع بزوغ فجر القرن الحادي والعشرين» بدأت السلطات المصرية بشن هجوم 
على أماكن في القاهرة يجتمع فيها رجال مصريون يعيشون نمط حياة غربي ويتبئون 
الهوية المثليّة ”ئإهع؛مع رفاق من السواح الأوروبيين والأمريكيين. ففي ١١‏ مايو/ 
أيار 23٠١‏ اقتحمت الشرطة صالة ديسكو في باخرة نيلية في حي الزمالك (الذي 
تسكنه الطبقة العليا) واعتقلت 0ه شخصاء 4 على الأقل من بينهم كانوا في صالة 
الديسكو لحظة الاعتقالات بينما اعتّقل الباقون من بيوتهم أو من شوارع القاهرة. وقد 
أطلق سراح النساء والرجال الأجانب (اقرأ: الأوروبيين والأمريكبين) الموجودين 
في صالة الديسكو على الفورء بينما أطلق سراح ثلاثة رجال مصريين لاحقا بعدما 
تبين أنهم أبناء أشخاص «مهمّينَ». وزعمت الشرطة أن المعتقلين أعضاء في جماعة 
تعتبر الشاعر أبا نواس «نبيا» لها. وتأسس هذا الزعم على كتاب. ادّعت السلطات أنها 
عثرت عليه في منزل أحد المشتبه فيهم؛ يستفيض في هذا الرأي» ويوصي ممارسي 
الجنس المثليٌ بالحج إلى البحر الميت سنويا لإحياء ذكرى «قوم لوط». وقد تعرض 
الرجال لمعاملة قاسية وإهانات من جانب الشرطة؛ قبل أن يتعرضوا لتعذيب جسدي 
ونفسي شمل فحوصات «طبية» (اقرأً: شرجية) لتأكيد «شذوذهم:.10* وفي مقابلة 


م للاطلاع على تغطية صحفية للاعتقالات» انظر تقرير محمد صلاح» «عبدة الشيطان يستلهمون قوم 
لوط»»؛ الحياة. ١5‏ مايو/ أيار 27٠6١‏ 7. وما تلته من تغطيات الحياة في الأيام التالية: ١6‏ مايو/ أيار 
مايو/ أيار 7449/7٠١١‏ يونيو/ حزيران 7٠١١‏ 6. لاحظ أن التقارير أشارت في البداية 
إلى اعتقال خمسة وخمسين شخصا؛ وفي أواخر يونيو/ حزيرات تقلص العدد إلى اثنين وخمسين- إذ 
سقط الرجال الثلاثة من أبناء الطبقة العليا الذين أطلق سراحهم خلال تلك الفترة دون جلبة من التعداد. 
وللاطلاع على تغطية أولى لجلسات المحاكمة انظر أيضا محمد صلاحء «قوم لوط الجدد يبكون في 
الجلسة الأولى لمحاكمتهم'؛ الحياة» 14 يوليو/ تموز 23٠0١‏ 4» وكذلك تقرير بوني أشلنجر وحسام 
بهجت «مصر تُضّعد من حملة معاداة المثليّة: 01 رجلا يواجهون محاكمة بدعوى الفجور» المنشور في 
سان فرانسيسكو كرونيكل: 
ععةا معاة 52 تمعتدمصرة© نود -تنصة ملا 5مع51 أمنزاعع» ,تمعطد8 مدددوط لمع ععومتافظ عتموم8 

.2ام 2001 نزادط 19 ,عاعنمصمج 0 معكاعممم] توى داه ك1 بوإزمعءو06 
انظر أيضا حسام بهجت «تفسير استهداف مصر للمثليّين» في تقرير الشرق الأوسط: 
لإانال 3 ,نرومء!! اعمط عالط «دبرو كه عمتاعوه] ونأملروع ومتمتدامحظ» ,أمعطدظ سدددما 


(هه. مرتمعم /اسحبا//تمااط اد عمتلمه علطماتهحه عمه مملتفصممكما كوعمم) 2001 


دنا 


مع «هيومان رايتس ووتش»» استشهد الدكتور فخري صالح. مدير مصلحة الطب 
الشرعي التابعة للحكومة المصرية» ونائبه الدكتور أيمن فودة» بكتاب الطبيب الشرعي 
الفرنسي أوجست أمبرواز تارديو المنشور عام ١861‏ كمرجعية لتلك الإجراءات 
الطبية.47* وقد عرف كتاب تارديوء المشهور أصلا في أوروباء في مصر في أواخر 
القرن التاسع عشر في إطار تحديث العلوم الطبية في البلاد. (85) 

وشملت الاتهامات الرسمية التي وجهتها النيابة المصرية لأولئك الرجال 
«ازدراء الأديان» (زُعم أن أحد المتهمين كتب نصا يقدّم تفسيرات امبتدعة» للإسلام 
باعتباره دينا يتفوق على الأديان الأخرى في الوصال الجنسي المثلىّ) و«ممارسة 
الفجور»- لا يحتوي القانون المصري على مواد تجرّم العلاقات الجنسية المثلية. 
ونتيجة لخضوع مصر لقانون الطوارئ منذ بداية ثمانينيات القرن العشرين» فقد 
دم الرجال للمحاكمة أمام محكمة أمن دولة طوارئ- وهو مؤشر على أن الدولة 
تعتبر هذا الأمر قضية أمن قومي. وصدر الحكم على أحد الأشخاص (الكاتب 
المزعوم للنص «المبتدع*) بالسجن خمس سنوات مع الأشغال الشاقة بينما كم 
على شركائه المزعومين بالسجن ثلاث سنوات. كذلك حُكم على شخص واحد 
بالسجن سنة واحدة بينما حصل التسعة والعشرون الآخرون على حكم بالبراءة من 
كل الاتهامات وأطلق سراحهم. كان ممثل من «الجنة المثليّين والمثليّات الدولية4, 
هو سكوت لونج 500161008 (وصفته الحياة خطأ بأنه ممثل عن الجمعية الدولية 


وانظر كذلك الحياة؛ ١5‏ أغسطس/ آب 0107٠١١‏ 48.0 و78 أغسطس/ آب 3٠١1‏ 416 و19 
أغسطس/ آب 6١‏ أغسطس/ آب ٠٠١١‏ 1. وحول الفحوص الشرجية التى أجريت 
للمشتبه فيهم. انظر «قوم لوط الجدد.. الدفاع يتعهد بتقديم وثائق لتبرئة المتهمين»: الحياة؛ © سبتمبر/ 
أيلول ١_ه.‏ والواضح أنه لم يتم إجراء فحوص على قضبان الرجال (بحثا عن مواد برازية» مثلا) 
لتأكيد ما إذا كانوا «شواذا». 

(81) نكاموط) وسعنر نمه كنمنتعالن عا صاى وأههةا -مءأليم وض ناءأل85؟ عوتمتطصرة أاكناعناثم 
(1857 ,رعو لل8 
وعنوان الكتاب بالعربية سوف يصبح دراسة طبية قانونية للعدوان على الأخلاق 

(86) انظر تقرير هيومان رايتس ووتتشء في زمن التعذيب: إهدار العدالة فى الحملة المصرية ضد السلوك 
المثلىّ: ١‏ : 
01 070840177 5 الرروط الل علأكفال ذاه اأننهككش, 116 نع انار 1 إن 16ر17 ن دل لأعاوللا عاطعتها متصستز 

.9 -108 ,(2004 ,تاأعنولاا كنطوتة! مندصسط] تامملا سعلح) ليم أمرعوو موق 


+؟م؟ 


للمئليّات والمثليّين(إلجا)» أوء لنكون أكثر دقة» وفقا ل الحياة «الجمعية الدولية 
للشواذ جنسياة) موجودا في المحاكمة وتحدث مع الصحفيين» فأدان قرارات 
المحكمة وشدَّد على أن «الحكومة تستغل الدين في محاولة لقهر المشتبه فيهم». 
وكانت المحكمة قد أعلنت أن «المجتمع الشرقي؛ مثله مثل كل الديانات التوحيدية 


«يدين الشذوذ والانحراف» 857) 


أعقب تلك الهجمة ظهور متزايد لرجال مصريين من الطبقتين العليا والوسطى 
يعيشون في القاهرة بنمط حياة غربي ويعلنون عن هويتهم المثليّة ويصاحبون سُوَاحا 
أوروبيين وأمريكيين» وسوف يتصاحب ذلك مع ازدياد استخدام الإنترنت لتنظيم 
اللقاءات فيما بين بعض من أولئك الرجال. واللافت أن الشرطة كانت قادرة على 
تتبع هؤلاء الرجال في أغلب الأحوال عن طريق مراقبة مراسلاتهم عبر الإنترنت. 
وأبرز مواقع الإنترنت هو 6010.ملاق6'إ82 وهو موقع باللغة الإنجليزية يحتوي على 
نصائح للسُوّاح المثليّين الأوروبيين والأمريكيين الذين يعتزمون زيارة مصر.(87) 
والمؤكد أن أغلبية الرجال المصريين الذين يمارسون الوصال المثليّ لا يعرفون 
الإنجليزية ولا يستطيعون تحمل كلفة الدخول على شبكة الإنترنت» ناهيك عن 
قدرتهم على استخدامها. وتكمن أهمية تلك الملاحظة بأن الشرطة لا تسعى إلى» ولا 
تستطيع حتى لو أرادت. اعتقال الرجال الذين يمارسون الوصال المثلي؛ بل هي تطارد 
أولئك الذين يعلنون أنهم مثليّون «جاي» على المستوى الشخصيء ويسعون لإبراز 
تلك الهوية بصورة جمعية من خلال الأنشطة الاجتماعية والعامة. إن هذا الفارق 
المهم هو ما تفتقد إليه حملة الأممية المثليّة. فليست الممارسات الجنسية المثليّة هي 


(87) انظر محمد صلاحء «قضية قوم لوط الجدد في مصر: الأشغال الشاقة ل ١‏ متهما وتبرئة 454: الحياة؛ 
0 نوفمبر/ تشرين اني .81:5٠١‏ 

(410) على سبيل المثال» يحمل الموقع صفحة تسمى «عربية المثليين» لإه© عزطه:ة تقول الآتي: «مرحبا 
بكم في صفحة عربية المثليّين /زة© ذاه في موقع جاي إيجيبت دوت كوم- الصفحة المثالية للسواح 
المثليّين الذين يريدون استخدام بضع كلمات في لقاءاتهم بالمصريين. إن تذكر حتى القليل من تلك 
العبارات سوف يرفع الحجب [من فرط الدهشة] ويعزز فرصتك لقضاء إجازة مفيدة». ويعمل بقية 
الموقع كدليل إرشادي للسواح المثليين الذين يزورون القاهرة ومصر عموماء كما يشير الموقع إلى 
الشاعر اليوناني المولود في مصر قسطنطين كفافي يكونه شاعرا «مثليًا». 

>» 


التي تتعرض للقمع من قبل الشرطة المصرية وإنما اقتران الهوية الاجتماعية السياسية 
لتلك الممارسات بالهوية الغربية ل«المثلية» 5 والعلنية التي يسعى إليها 
أولئك الرجال الذين يعرفون أنفسهم على أنهم جايز ولإهع. 

أثار ت الاعتقالات فيضا من التواطؤ الإعلامي مع الحكومة؛ يدين ممارسة «الشذوذ» 
باعتباره أمرا غربيا مفروضا على العالم - وللمفارقة» أن الهستيريا التي استحوذت على 
الأممية المثلية ووكلائها المحليين لم تساهم سوى بإذكاء هذا الخطاب. ولحقت 
«هيومان رايتس ووتش"ومنظمة العفو الدولية ب«لجنة المثليّين والمثليّات الدولية» 
في إدانة الاعتقالات وبتنظيم حملة مراسلات لمسئولين مصريين.(4") وانضمت إليها 
منظمة «جلاس» وفيصل علام مؤسس «الفاتحة» الذي كان آنذاك قد نال شهرة واسعة» 
والذي لم يدعٌ إلى مظاهرات في أنحاء العالم دعما للرجال المعتقلين فحسب. وإنما 
توسّل أيضا بتوقيعات نواب في الكونجرس الأمريكي. مستعينا ببارني فرانك 881719 
عاقئة:1 النائب عن ولاية ماساشوستس الذي يعلن عن مثليّته وعن معاداته للقضية 
الفلسطينية وبتوم لانتوس 120105 1017 المعادي للعرب والمعادي لمصر. لتوقيع 
التماس يهدد بتقليص المعونة الأمريكية لمصر ما لم تطلق الحكومة سراح الرجال 
(كلا النائبين من اليهود الأمريكيين المساندين بقوة لإسرائيل؛ وهي حقائق لا يمكن 
اعتبارها منبتة الصلة عن الموضوعء خاصة بالنسبة للصحافة العربية).(09) وتقاطر 


جمم) انظر أيضاء بيهجت.». اتفسير استهداف مصر للمثليين»؟ وهوارد شنايدر. 5( لصراع الثقافي يجد رمزا 
في قاهرة الجاي: اعتقال 01 رجلا يعكس التوتر بين التقليديين الإسلاميين وبين العلمانيين»: 


أدىنانانت)» ,تعلاء مدعي لكواه11 00ه :«ذلامع 01 وستاعوسةة” وامبروع ومتمتدامرظ» ,أمعطدظ 
عتصهاكا] مععءشاعط ممزأووع أعع1اع. وعلط 52 ,0 كاكععرة نورلدت ردن وز امطصيرك خلوا عاأوعساك 
.200164 0 19م ا0 «. 2155 [ناعع5 , كاذ أ 12010 


0 اخ التطرور 0 
خارج مكتب القنصلية المصرية حتى نر نرسل رسالة واضحة أن حقوق المثليين هى من حقوق الإنسان 
وأن دولارات الضرائب التي ندفعها لن تستمر في تمويل القمع الوحشي لإخحوتنا وأخواتنا في مصر أو 
اياي دولة عريه اخترى؟ . وأصدر ر فيصل علام مؤسس «الفاتحة» «نداءً للحراك» في ١4‏ أغسطس/ آب 

2٠٠‏ بعنوان «اليوم العالمي للتضامن معء ومواساة. 07 رجلا معتقلا في مصر»» يدعو فيه لمظاهرات 
رك دي ا ا 0 
يجلس ساكنا وهو يراقب ما يحدث من ظلم وقمع!». . للاطلاع على دعوة علام لنواب الكونجرس» 


50ت 


الدبلوماسيون والصحفيون الغربيون. الذين يلزمون الصمت عادة حيال معظم انتهاكات 
حقوق الإنسان في مصر كما يغضون الطرف كذلك عن الفقر الذي يضني البلاد» على 
حلدات اللتسجاكدة إزاقاك وو ضهاناء واوا عه تجاه الجر عات وجاك ةفك 
الصحافة المصرية والحكومة المصرية فوريا: بتعزيز حملات التشهير بالشذوذ الجنسي 
باعتباره مؤامرة إمبريالية» والدليل هو التحالفات الفعلية التي تعقدها الأممية المثليّة مع 
الإمبرياليين- كان يُنظر لأنشطة «الفاتحة» على وجه التحديد بأنها بشعة ومفضوحة. بل 
إن حملة التشهير ضد أولئك الرجال ازدادت حدة» على وجه الدقة» نتيجة تحركات 
الأممية المثليّة ومن توسلت دعمهم من سياسيين غربيين. إذ أشارت النيابة مراراء 
أثناء جلسات الاستماع» لحملة الأممية المثليّة» وتعهدت بحماية #رجولة» مصر ضد 
محاولات «انتهاكها؛ وتساءَلّت عمًا يمكن أن يحدث لأمة «إذاهى سكتت عن أن يصير 
رجالها كنسائها؛ من خلال «الشذوذ».(10) وسر عق نا الخدت الماحافة والإسلاميون 
المحافظون بالدعوة لقوانين واضحة تجرّم الممارسات الجنسية المثليّة.2837 والواقع 
أن جزءا كبيرا من المسئولية عن حدة تلك الحملة القمعية إنما يقع على عاتق الأممية 
المثليّة وممارساتها. فرغم الدليل الكاسح على أن المثليّة» كخيار» باتت تجلب المزيد 


ومن بينهم بارني فرانكء لتوقيع بيان تهديدي؛ وهو ما فعله الكثيرون ومن بينهم فرانك. انظر الحياة؛ 
6 أغسطس/ آب 017٠١1‏ 1. وانظر أيضا واشنطن بوست عدد 4 سبتمبر/ أيلول ١١٠7؛‏ والأهرام 
العربي؛ عدد 76 أغسطس/ آب ٠٠١١‏ (النسخة الإلكترونية). وكان علام قد التقى بالفعل مع فراناك 
قبل عام على الأقل عندما «قدم نسخة من القرآن لمجموعة من زعماء المثليّين اليهود من بينهم النائب 
الأمريكي بارني فرانك». انظر مقالة واكس المسلمون المثليون: 

«.115 أ أكنال/ة بوه 0» ,عرولا 
وقد لفتت آراء لانتوس المعادية للعرب والمعادية لمصر النظرء فتشر في الحياة تقرير بعنوان: «المثليون 
في العالم يتّحدون لنصرة قوم لوط في مصر»؛ ١6‏ أغسطس/ آب 0 . كذلك تجد مناقشة 
لدعمه المتشدد لإسرائيل وعداوته المتشددة للبلدان العربية والفلسطينيين في مقالة جنين زكريا ١قائمة‏ 
لانتوس»؛. المنشورة في جريدة جيروساليم يوست الإسرائيلية: 

(للأومعلا عمتلده) 2001 أأممة 13 نوم] نررءامئوبصعل «اكتآ 55م اههل» ,ممقاعهت عستمول 
(40) انظر خالد ميريء «معركة ساخنة بين التيابة والدفاع في قضية الشواذ»؛ الحوادث (القاهرة)» 1 سبتمبر/ 
أيلول ٠١١١‏ (النسخة الإلكترونية). 
(1) أنظرء على سبيل المثالء «القانون لا يعاقب الشواذ»: الأهرام العربي (القاهرة)؛ 76 أغسطس/ آب 
١‏ الذي يدعو لتجريم الوصال الجنسي المثلي بين الرجال في البلاد. 


الملا 


من القمع. وليس «التحرّر»ء ودرجة أقل» وليست أكبرء من الحرية الجنسية للرجال 
العرب الذين يمارسون الوصال الجنسي المثليّ» فإن الأممية المثليّة لم ترتدع ولم تُراجع 
حملتها التبشيرية» بل إن رمزي زخرياء مدير «جلاس:». قال لاحقا «إننا نعتبر [الهجوم 
على باخرة كوين بوت وما تبعه من محاكمات] (ستونوول) الخاص بنا.(27 وهناء 
لا يبدو زخريا مخطئا في ذ فهم الموقف في مصر فحسب. وإنما في فهم تاريخ انتفاضة 
ستونوول ذاته. فلم تكن أهمية أحداث استونوول» تكمن في غارة الشرطة وإنما في رد 
الفعل الذي أثارته. والذي تمثل أساسا في مقاومة الاعتقالات وفي المظاهرات العارمة 
التي قام بها رجال ونساء من أجل المطالبة بحقهم في أن يكونوا مثليّين وأن يكون لهم 
الحق كمثليين» ألا يتعرضوا لتحرش من شرطة نيويورك. تلك الواقعة التدشينية في 
حركة تحرير المثليّين الأمريكية» وفيما أصبح يعرف بعد ذلك ب«الاعتزاز بالمثليّة؛ برع 
106 لا يحمل كبير شبهِ بالهجوم على «كوين بوت». وكانت ردة فعل «المخنثين» 
5 0 الذين ارتدوا أزياءهم النسائية في حانة ستونوول مختلفة أيما اختلاف عن 
ردّات فعل الرجال في صالة ديسكو «كوين بوت"؟ فالأخيرون لم يكتفوا بإنكار #المثلية 
الجنسية» أو كونهم «جايز» 5/إ88. بل أضافوا أنهم أجبروا تحت التعذيب على التوقيع 
على اعترافات كاذبة بأنهم «شواذ» فعلا. كذلك, لم يقتصر الأمر على عدم سعي أولئك 
الرجال لإعلان مثليتهم الجنسية المزعومة:؛ بل إنهم قد قاوموا أصلا نشر وسائل الإعلام 
للوقائع بأن غطوا وجوههم ليخفوا أنفسهم عن الكاميرات وعن هستيريا التحديق العام. 
وتلك تصرفات بعيدة كل البعد عن الاعتزاز بالمثليّة أو تحرير المثليين. 

أخيراء واستجابة للضغوط الدولية» رضخت الحكومة المصرية بعد عام من 
الهجمة الأولى. قفي مايو/ أيار ٠٠١7‏ وبعد أن رفض الرئيس مبارك التصديق على 
الأحكام؛ أسقطت الدولة خمسين حكما من بين الأحكام الاثنين والخمسين (منها 
أحكام بالبراءة والإدانة)» موضحة أن الاتهامات ب«اعتياد ممارسة الفجور» كان 
يجب أن تُنظر خارج اختصاص محكمة أمن الدولة.250 وبناء على هذا التطور» تم 


(؟4) رمزي زخرياء مقابلة إذاعية في برنامج «ليونارد لو بيت شو؟ 501 عأدمم! لددومع.ا على إذاعة 
ناشيونال بابلك راديوء لال (/لاء ١7‏ أبريل/ نيسان ٠٠٠١8‏ 
(47) إعادة محاكمة 0٠‏ شخصا في قضية قوم لوط:. الحياأة» 7 يونيو/ حزيران 5٠7‏ 


لا 


إطلاق سراح ١‏ رجلا من بين 77 من المحكوم عليهم باستثناء الاثنين الرئيسين 
المدّعى عليهما اللذين لم يشملهما القرار وظلا في السجن. ولجأت النيابة إلى 
البديل وهو إعادة محاكمة المدانين الواحد والعشرين أمام محكمة جنح عادية. 
وبدأت المحاكمة بتاريخ يوليو/ تموز .5٠07‏ وفي ١5‏ مارس/ آذار 27٠١7‏ عاد 
رئيس المحكمة» دون أن يسمح للدفاع بتقديم دفاعه وحججه. ليدين الرجال مع 
رفع العقوبة من س: سنتين إلى ثلاث سنوات (وهى أقصى عقوبة بموجب القانون). 2 
وفي الاستئناف. خمّض القاضي العقوبة إلى سنة واحدة (كانوا قد قضوها بالفعل). 
وازداد التحرش بعد قضية كوين بوت» حيث شددت الشرطة من إجراءات المراقبة 
واعتقال من يُشتبه بممارستهم «الفجور». وزعم تقرير ل«هيومان رايتس ووتش» أن 
«المسئولين [المصريين] القائمين على تطبيق القانون استدلوا من قضية كوين بوت. 
وفهموها على أنها حافز على استخدام المزيد من الشدة؛ أو حتى على اتخاذها وسيلة 
للترقي الوظيفي».(40) 

والحقيقة أن رجال الشرطة المصريين القائمين على تطبيق القانون لم يكونوا 
وحدهم المتشوقين لترقي وظيفي عشية قضية كوين بوت» وإنما انضم إليهم الكثير 
من أعضاء الأممية المثليّة. إذ سرعان ما سيتلقى سكوت لونج مكافأة على جهوده 
كممثل لالجنة المثلتّين والمثليّات الدولية لحقوق الإنسان» في مراقبة محاكمة 
كوين بوت. وسيّعيّن في «هيومان رايتس ووتش؛ مديرا لبرنامجها الجديد والمبتكر 
خصيصا لمراقبة انتهاكات «حقوق المثليين والمثلييات ومزدوجي الميول الجنسية 
ومتحولي الجنس» على مستوى العالم. وكتب لونج تقرير المنظمة عن محاكمة 
كوين بوتء بعنوان: في زمن التعذيب: إهدار العدالة في الحملة المصرية ضد السلوك 
المكلي: واغاة بيتقيام اجزاء دنه ذيمالت إلا وتاحية فى خداد عاص من يمحا تير 
الشرق الأوسط عنواته: «الجنسانيّة والقمع والدولة» في الشرق الأوسط.(؟) كما 


(89) مسد ادع رفع العقزية إلى السجن نوات 20 امن (فوع أرط اندها الخيافيا ٠‏ مارس/ 
أذار 356077 


(46) هيومان رايتس ووتش» فى زمن التعذيب: 
49 , روسن 1 كرن عتنة7 ممم , لاوطا حاطعن] فسا 


(47) المصدر السابقء وانظر أيضا سكوت لونج «محاكمات الثقافة: الجنس والأمن في مصر»: 


ا 


عَرَض التقرير بندوة عامة عقدت في سان فرانسيسكو بمناسبة نشره. وهكذاء سرعان 
ما أصبح لونج خبيرا يتحدث عن «المثلبّينَ» في البلدان العربية عبر البرامج الإذاعية 
وفي المحاضرات العامة.2""7 وأثناء فعالية سان فرانسيسكو أعلن لونج أنه قد عرف 
بأمر الاعتقالات في القاهرة من خلال اتصال تلقاه على هاتفه المحمول من صديق 
مصري مثليّ ليخبره بما حدث (في المقالة المنشورة في تقرير الشرق الأوسط. زعم 
أنه عرف بالأحداث عبر رسالة بريد الكتروني).(18) وتساءل أسعد أبو خليل» الذي 
كان مشاركا في الندوة؛ عمًا إذا كان قد تصادف توفر أي من أرقام الهواتف المحمولة 
للسيد لونج أو غيره من نشطاء حقوق الإنسان الأمريكيين في جعبة الإسلاميين 
المصريين الذين يتعرضون للاضطهاد. كان سؤاله بالطبع سؤالا احتجاجياء 
فالحقيقة أن «هيومان رايتس ووتش»» بدلا من أن تعارض تدريب وزارة الخارجية 
الأمريكية للشرطة المصرية ضمن «برنامج المساعدة في مكافحة الإرهاب»» وهو 
برنامج قائم منذ عام 1147 يُستخدم كذريعة للبحث عن إسلاميين أبرياء واعتقالهم 
وتعذيبهم. فإنها توصي في تقرير لها وزارةً الخارجية الأمريكية أن تدرج في «برامجها 
التدريبية لمسئولي العدالة الجنائية المصريين... فصلا حول حقوق الإنسان يتطرق 
لقضايا الجتسالة والتوجه الجتسي بطريقة تهدف لمحو التمبيز والعاز [الذي يلبحق 
بهما].2*57 ولايوصي التقرير» الذي قد يكون مطلعا على العار الذي يلحق بالمسلم 
أو العربي في الولايات المتحدة لمجرد كونه مسلما أو عربياء بمحو العار الذي يلح 
بالإسلاميين من برنامج التدريب الأمريكي. ولما كانت الأدلة على التعذيب الرهيب 
والإهانة البشعة» والاعتيادية التي تعرض لها متهمو قضية كوين بوتء غير كافية لتأكيد 
مدى غرائبية الموقف في مصرء نجد لونج يكرر قصصا غير مدعمة بأي حقائق ولا 
يمكن لعاقل تصديقها قائمة على تقرير وحيد لرجل اعتّقل بسبب «الفجور» كدليل 


0 «وممة]| ادمطا مالالا «املايوظ ها باأوناععة لمع وعد تعرسانت أه كلدم1 عطل» ,هما نامء5 
0 -12 :(2004 بوستم5) 
(40) كان أحدث ظهور له على محطة «ناشيونال بابلك راديو؛ في برنامج «ليونارد لوبيت شو» إذاعة 
70 في ١4‏ أبريل/ نيسان 65 ,7٠٠‏ لمناقشة خبرته حول المثليّين العرب. 
(44) .3] معتسان6 كه 5اهن1 ع1 » ,ئزدمبا 1أمع5 
(49) .28| .عسادم1 ره عننة1 ن ول , طعنوللا عاطعن ممست 


اا 


على الغرائبية التي تُعامل بها مصر «المثليّين الجنسيين». وقد ظهرت القصة للمرة 
الأولى في تقرير طويل ل«هيومان رايتس ووتش»» بلغ ١45‏ صفحة كجزء من شهادة 
هذا الرجل الواحد يقول فيها: 
ذات مرة» وكم يصعب تصديق ذلك. جاءوا بصف من حولي ثلاثين ولدا من 
إحدى المدارس. في السادسة أو السابعة. وجعلونا نضطجع على بطوننا ووجوهنا 
للأرض» وتابع الأولاد الصغار رجال الشرطة وهم يسيرون على ظهورنا. ثم مشثى 


الأولاد فوقنا... وقالوا للأولاد. «هذا ما ينتهى إليه الخولات:. كان الأمر وكأنه 
ول وري 10 

وظن لونج أن تلك القصة التي لا يمكن إثباتها أكثر أهمية (اقرأ: أكثر غرائبية بكثير) 
من قصص أخرى مدعمة عن التعذيب» فعاد واستشهد بها في مقالته ذات الثماني 
صفحات المنشورة في مجلة تقرير الشرق الأوسط.كما لا يفوته استحضارها بانتظام في 
محاضراته العامة» بما في ذلك البر امج الإذاعية التي تستضيفه. 7١٠2و‏ شأنهم شأن لونج» 


1ط[ 

)٠١١(‏ كان آخرها برنامج «ليونارد لوبيت شو؛» ١4‏ أبريل/ نيسان 25٠ ٠0‏ وفيه لم يشن لونج هجومه على 
السلطات المصرية فحسبء وإنما على أي شخص يسائل أجندة الأممية المثليّة. وفي مقالة كانت في 
أغلبها ردا على مقالتي حول الموضوع, أخطأ فهم حججي فاعتبرها نوعا من القومية الأصولية زاعما 
أنني «مفكر مديني ليبرالي» يعتمد في أوجه نقده على «التمييز بين الأصلي وغير الأصلي». والواقع 
أن مقالتي لم تفجر مفاهيم الأصالة وما هو أصيل وغير أصيل (كما تحاجج بقية كتاباتي) فحسب» 
وإنما أيضا لم تطرح على الإطلاق مثل تلك الفروقات أو تستخدم أي مصطلحات من هذا النوع على 
الإطلاق في طرح حججها. ما يبدو أن لونج والأممية المثليّة يرفضون فهمه عن عمد هو أن المعارضة 
لأطروحاتهم حول الهويات والأطر المعرفية (الإيستمولوجية) الجنسية إنما تقوم على العنف الذي 
يتسببون في وقوعه على الأشخاص الذين ينشدون تحريرهم؛ لا على مزاعم الأصالة المتعلقة بما هو 
أصيل وما هو زائف. انظر مقالة لونج «محاكمات الثقافة»: : 

5] «رع تنا أن أه 5لهلئل عط 1» ,عودمآ )أمع5 
ولم يكن لونج هو الوحيد من دعاة الأممية المثليّة الذين شعروا بالإساءة من حججي النقدية. 
وللاطلاع على رد أرنو شميت. انظر مقالته «حقوق المثليين في مواجهة حقوق الإنسان: ردا على 
جوزيف مسعد»: 
.«لهكذة81 طارعده[ ه1 عكمممدع 8 م تمتطعلظ الفتصن!طآ كاذ كاطعا نزت » ,االدكء5 مم 
وانظر كذلك ردي عليه في مقالة «عناد الشهوات الاستشراقية: ردا على أرنو شميت؟: 
أ «.االصطاء5 ممعم 16 رامع جه م :دعزوء2 أدأأهتومء 01 أ ععلعع تكمدمامآ ع1 » ,لمدمدكة طمعدول 
594 -587 :(2003 الد1) 15 معبناين عأأطاط 


1 


حصل مصريون يعملون داخل بلادهم كانوا يتصلون بالأممية المثليّة ويساعدونها أثناء 
واقعة كوين بوت» على مكافآت سخية هم أيضاء شأنهم في ذلك شأن منظماتهم المحلية 


مثل تلك الحالات الساذجة والسطحية من سوء الفهم تشمل تأكيد فرانسيس حصّو على أن «اقتناع 
مسعد بأن هوية المثليّات والمثليّين في مصر هي نتاج مباشر لمنظمات الشذوذ العابرة للدول التي تتخذ 
من الولايات المتحدة وأوروبا مقرا لها هو أمر تأسيسي في صبغ تلك الهويات بين الرجال المصريين 
(الأصيلين) بصبغة الاستحالة». انظر مقالتها "المشكلات والوعد في أبحاث الجندر في الشرق الأوسط 
وشمال إفريقيا»: 
00067 فعلكلث طامولا لهذ أمظ 85010012 هذ عمتصمءط امه ودمعاطموط» ,ودمول .5 دعموومط 
.669 :(2005 اله) 3 .مم 31 دءأليرى اعوتمتسعظ «اميوعوعع 
وقد أصبحت تلك المزاعم المخترّعة والمقتطفات المفبرّكة؛ مثل التي تطرحها حصّوء متنشرة الآن في 
صميم أدبيات الأممية المثليّة. وللاطلاع على أحدث حالات سوء الفهم القائمة على الفهم المغلوط 
لحججي. انظر كتاب بريان ويتكار الحب غير المنطوق: حياة المثليّين والمثليّات في الشرق الأوسط: 
ما 0000 مل) اكلا ءالاتاط عطا درط عإقا تبوأطدعنا لتبه و60 «عنامرز امام كورلا لع ع1هالطللا محامظ 
(2006 ,5201 -1ه 
وهو كتاب مليء بالعبارات النمطية المعادية للعرب. حرص مؤلف الكتاب على وضع معظمها على 
ألسنة مخبريه المحليين الذين لا يُفصح عن أسمائهم. ولكي يبرر ويتكار تأليفه لكتاب صحفي عن 
المئلتين والمثليات في الشرق الأوسط رغم كونه يفتقر إلى أي خبرة حول الموضوع. نجده يزعم أن من 
خوّله بذلك هو ناشط «مصري» يقدمه باسم مستعار, إذ عندما اقترح عليه ويتكار تأليف كتاب عن واقعة 
«كوين بوت»». رد عليه الناشط قائلا: «لا... يجب عليك أنت أن تكتب» هذا الكتاب. (8). مع ذلك» 
فإن #غير المنطوق» في كتاب ويتكار ليس حبا مثليًا يهبه المؤلف نعمة النطقء بل هو توجّه ويتكار نفسه 
الأوروبي التفوقي شديد التأثر بالداروينية الاجتماعية. وهكذاء فعندما قرر ويتكار أنه من الواضح أن 
الوقت قد حان لكي يثير شخص ما هذه المسألة بطريقة جادة» وأن مخبره المحلي المصري المزعوم 
قد شرح له أنه «من الصعب على العرب - على الأقل الذين يعيشون في المنطقة- أن يفعلوا ذلك» 
اضطر هوه الذي ينتمي للفئة الأصلح من الرجال؛ أن يحمل على عاتقة مهمة الدفاع عن أولئك الأقل 
صلاحا؛ العاجزين عن الدفاع عن أنفسهم. رغم ما في ذلك من «مجازفات» قر أنها «تستحق أن يُتخذ» 
(4). يبدو ويتكارء مثل الكثير من الكتاب الأوروبيين والأمريكيين البيض الداعمين للأممية المثليّق 
شديد الإصرار على عدم مساءلة أصولية التفوقية الأوروبية القومية» لدرجة أنه ينهم أن مساءلة الآخرين 
لها ليست سوى نزعة قومية أصولية معادية لأورويا. وهو حين يعتنق هذا الفهم المغلوط لوجهة نظري» 
يفشل في فهم مداخلتي على أنها تمثل؛ من بين أشياء أخرى. نقدا للقومية الأصولية الأوروبية والعربية 
على حد سواء. فهو يعيد تشكيلها ليطرحها وكأنها وجهة نظر تدعو ل”الأصالة الثقافية؛ وأنها اتستبعد» 
أولئك العرب الذين يريدون تبني هوية «مثليّة» على «أسس تآمرية» .)5١1١ -7٠١1/(‏ وكتاب ويتكار 
نموذج واضح على ما يمكن أن تنتجه الصحافة القائمة على معلومات مغلوطة عندما تستلهم الداروينية 
الاجتماعية والمركزية الأوروبية المُعَرُقنة. 


55١ 


الممولة تمويلا أجنبياء مثل منظمة حسام بهجت «المبادرة المصرية للحقوق الشخصية» 
التي تأسست عام ٠١٠١7‏ وتسعى للدفاع عن عدد من الحقوق «الشخصية» من بينها 
«حقوق النساء والرجال الإنجابية») وقضايا صحية مثل «الإيدزو )1١9‏ 

إن الأممية المثليّة حين تحرّض على خطاب عن المثليّين جنسيا في مناطق لم تعرف 
مثل هذا الخطاب من قبل» إنما هيء في الواقع. تُغْيْرِنَ (تُحَوّل إلى الغيريّة الجنسية) 
عالما يُجبّر عنوة على الثبات على ثنائية غربية.(7١١2‏ ولأن معظم المجتمعات غير 


)٠١7(‏ انظر موقع المنظمة على شبكة الإنترنت: .3اد. إنامطة/0/ المع عم ماع :اط 
)1١7(‏ أحدث تلك الحملات استهدفت السلطة الفلسطينية؛. وبدأت قبل عامين من انطلاق الانتفاضة 
الثانية. إذ زعمت مقالات تُشرت في الصحافة الأمريكية» كتبها نشطاء إسرائيليون أو يهود مناصرون 
لإسرائيل: أن «المثليّين» الفلسطينيين مضطهدون لدرجة أنهم لا يجدون ملاذا إلا في إسرائيل 
«الديمقراطية». ونقلت المقابلات عن أولئك «اللاجئين المثليّين؛ حكايات عن تعذيب رهيب على 
يد عناصر من السلطة الفلسطينية. والواقع أن ذلك الجهد استهله النائب في الكونجرس الأمريكي 
بارني فرانك نفسه. الذي استغل المناسبة ليكيل المديح لل«ديمقراطية» الإسرائيلية وكيف أنها صارت 
ملجأ للمثليين الفلسطينيين في منطقة تضطهدهم. انظر مقالة «أوضاع اللاجئين؟ في نيو ريبايليك؛: 
و«الفلسطيئيون المثليّون يعانون تحت حكم عرفات؟ في يال هيرالد. وكذا ملاحظات فرانك في مجلس 
النواب الأمريكي بعنوان: «دعم إسرائيل»: 
الأعاكصمء 8 . ل ألاق :2002 اذناعداخ 26 -19 ,ءأأطبرع2 حمل «ركنا اماك عمع داع 1» , ابعلدل! ولعلا أووملا 
كاتقموعم علطا لسد :2002 ععطمرعامء5 13 ,لأمعء8 ع6( «أقادعخ ععلونا وأ لأناد كممتمتادعاوط بردن» 
.54 ,2002 نزولا 20 ركوع نان الامعدعممعهز أن عونه!! «مراعدىكا عمترمممنك5» ,عأمدمظ رعمردظ8 01 
بل إن هذا الصخب اجتذب ناشطة مثليّة يهودية أمريكية مناصرة للحقوق الفلسطينية. فبعد أن أثارتها 
مقالتي عن الأممية المثليّة» وصفت آرائي بأنها تشبه «الإقصاءات الستاليئية لمطالب التحرر الجنسي 
للنساء والمثلبّين جنسيا بوصفها ليست أكثر من انحرافات برجوازية». وللاطلاع على ذلك الرد انظر 
مقالتها «العلانية والبؤس والعيش في إسرائيل»: 
10] موأبع8 لأرملاا تروتطدها 010 0 « أع15:2 مذ عسالاتنا ممه تاهآ لتته )»> ,عكنمت) والمقطات 
.(2003 علنال -/م812) 3 .مم 
وكانت الجماعات المثليّة الإسرائيلية فى مقدمة الصفوف المدافعة عن أولئك الرجال الفلسطينيين» 
الذين أرادت السلطات الإسرائيلية ترحيلهم. انظر التقرير المنشور على شبكة الإنترنت في موقع بي 
بي سي بعنوان «الموت يتهدد المثلتين الفلسطينيين»: وكذلك تقرير مازل مواليم المنشور في هاآرتس 
يعنوانت «منظمات تحاول وقف طرد ثلائة فلسطيتيين مثليين»: 
ممع ]1 عهتاهه ,تمأنمعمصءم©) وناكهعلمه8 ك8 «رذيره0 مقلملادعلدط ما اأفععط]" طلفعطل» 


«,الهاستاععاة2 نإدع 3 5ه موأوانامء» «ماك ه1 نما كمناه0» ,لطع لقنلل امعنل8 :2003 اعمدلة 6 
.2003 اعمماا ,جاع ةق 'قل8 


وخشية أن تحظى القضية الفلسطينية بدعم المثليين الأمريكيين» شن اليهود الأمريكيون المناصرون 
دض 


الغربية» بما فيها المجتمعات العربية المسلمة» لم تعرف تاريخيا تصنيفات ممائلة» 
فإن فرض تلك التصنيفات عليها لن يجلب نتائج تحرّرية بأي حال: فالرجال الذين 
يُعتبرون شركاء «سلبيين» أو «مفعولين» في العلاقات الجنسية بين الذكور والذكور 
يُجبّرون على اتخاذ موضوع جنسي واحدء وعلى أن يعرّفوا أنفسهم بأنهم «مثليين! 
أو «جايز» 5لاهع» تماما مثلما يُجبر الرجال الذين يُعتبرون شركاء "إيجابيين» على 
قصر هدفهم الجنسي على موضوع جنسي واحدء إما النساء أو الرجال. ولأن معظم 
الشركاء «الإيجابيين» ينظرون إلى أنفسهم كجزء من عرف اجتماعي» تصبح الغيريّة 
الجنسية إجبارية لديهم مع الوضع في الحسبان أن البديل المعروض عليهم؛ كما 
تقدمه الأممية المثليّة» هو إخراجهم من منظومة السويّة الاجتماعية - مع كل ما يجلبه 
إقصاء كهذا من مخاطر وخسائر. 2*7 كذلك فإن معظم البلدان العربية والمسلمة 


لإسرائيل هجوما صهيونيا زعم «#فضح؛ ما تمارسه السلطة الفلسطينية من «اضطهاد؟ للمثليين. انظر 
مقالة دانييل تريمان: «المثليّون منقسمون بشأن الصراع في الشرق الأوسط»: 

.2003 أكناعنام 23 ,رصم «ع] تناك أكدعل1ل8 ده لعل باز ممه ورد » ,مممرتعرا امتمقط 
وحول وضع الرجال الفلسطينيين الذين يعتبرون أنفسهم لاجئين مثليّين في إسرائيل» انظر تقرير وكالة 
رويترز للأنباء «مثليّون فلسطينيون هاربون يعيشون في شوارع إسرائيل» الذي كتبه دان ويليامز: 

0 ,مانام «رقاععما5 5'لعهرو! ده علاأاعياك ذلزة اموي برد ممتمأاكئءاوط» ,كصدزل ألا مور 

.2003 عنعن لمرعامء5 
وقد ظهر فيلم وثائقي من إنتاج وإخراج إسرائيلي عن واحد من هؤلاء في 4 ."٠ ٠‏ والفيلم اسمه البستان 
ع0 ومن إنخراج أدي باراش 130585 أل وروثي شاتز 5012 ناكل وقد عرض في مهرجان 
«صندانس» 500956 للأفلام في ولاية يوتا الأمريكية. ويحكي قصة رجلين فلسطينيين يعملان 
بالدعارة ويضاجعان الرجال. أحدهما لاجئ غير شرعي من الضفة الغربية: والآخر فلسطيني يحمل 
الجنسية الإسرائيلية. والواقع أن الصحافة الأمريكية كانت تصور المثلبّين الفلسطينيين والإسرائيليين - 
أحيانا - كتموذج على التعايشء كما #يتضح؛ في حانات المثليين في القدسء انظر مقالة أورلي هالبيرن: 
لأليس ذلك شاذا؟»: 

2 اؤناونات 16 +05 111656 انل «رقعع0ا0 أقط1 امكل معم اول بزاع 
وعن الرجال المثليّين الإسرائيليين الوطنيين الذين يخدمون في الجيش الإسرائيلي, انظر كتاب داني 
كابلان أخوة وآخرون في السلاح: ممارسة الحب والحرب في الوحدات القتالية الاسرائيلية: 
الطانم) أأعوركا دروللا أدبن عنعما زه مالعالا 1116 :17 انا زم 1[ 0 فنبه عع نم87 , مسفاصقكا مقط 

.(2003 ,كوعر لووط مماعمتمدا! تامملا بعل ) ورنولا 

)٠١4(‏ حول الغيرية الجنسية الإجبارية وإرغامها للنساء في الغرب. انظر مقالة أدريان ريتش الكلاسيكية: 
«الغيرية الإجبارية ووجود المثليّات»: 1 

611 كانعا5 «مممعاالاظ ممتطدعنا لعة لإلتلقنععدممعيءةا ومو اسمصمح» ,عله عسمعاملم 

1980(: 631- 0. 


ينض 


التي لا تتوافر على قوانين ضد الوصال الجنسي بين الرجال تستجيب للتحريض على 
الخطاب الذي تقوم به الأممية المثليّة بأن تُعلن عداءها للمثليّة الجنسية على أساس 
تشريعات تجرّم المثليّة» أو إلى أن تعمد هذه البلدان إلى تفعيل قوانين غير مُفعّلة 9 )١‏ 
وللمفارقة» فتلك هي الطريقة التي اخترعت بها «المثليّة الجنسية» في الغرب. 

لن يطال الاضطهاد الأممية المثليّة أو مؤيديها من الطبقة العليا من الجاليات 
العربية في الشتاتء وإنما سيقع على الرجال الفقراء في المدن والرجال الريفيين الذين 
يمارسون الوصال الجنسي المثليّ» دون أن يعرّفوا أنفسهم بالضرورة على أنهم مثليين 
أو #جايز» 5/ا88. وسيجد من يُسمّى بالمثليّ السلبي» الذي تريد الأممية المثلية الدفاع 
عنه ضد المهانة الاجتماعية؛ نفسه أمام خيارين أحلاهما مر: الأول ألا تُسْبّع شهواته 
الجنسية لأنه لم يعد قادرا على التمتع بموضوعه الجنسي الذي كان متاحا من قبل 


)٠١5(‏ أحد الأمثلة الحديئة على ذلك. حالة تحرش شرطة الآداب اللبنانية في أبريل/ نيسان ٠٠٠١‏ بالمدير 
الإداري لإحدى الشركات المزودة لخدمة الإنترنت في بيروت لأنه سمح بموقع إلكتروني ل«المثليين» 
اللبنانيين بالعمل. ويمثل تدخل «لجنة حقوق المثليّين والمثليّات» لصالح اثنين قُدَّما للمحاكمة (مدير 
تحرير شركة الإنترنت وناشط في مجال حقوق الإنسان) أمام محاكمة عسكرية على خلفية الموقع 
الإلكتروني والحملة التي حشدتهاء نموذجا على التحريض على الخطاب الذي يساهم أكثر 5 
في التجريم والتحرش. في إحدى حملاتها على البريد الإلكتروني» دعت «لجنة المثليين والمثليات 
الدولية» مؤيديها لإرسال رسائل للسلطات اللبنانية يطالبون فيها ب#إنهاء التمييز والتحرش ضد المثليين 
والمثليّات ومزدوجي الميول الجنسية والمتحولين جنسيا في لبنان». كذلك فإن إطلاق موقع «لينان 
المثليّ» 60 000ناع1 على الإنترنت؛ الذي يعرض رجلا أوروبيا أشقر بعضلات بارزة على صفحته 
الأولى» هو فى حد ذاته تحريضا على الخطاب حول قضايا المثليّين في الصحافة. حتى أن نشطاء حقوق 
الإنسان في لبنان كتبوا مقالا معاديا للمثلبّين حول الموضوع. انظر ندا إيلياء «لواط لبنان وسحاقه أيضاء» 
في حرية: ٠‏ فبراير/ شباط ,79:5٠٠١‏ أما الموقع نفسه. والذي يعتمد اللغة الإنجليزية حصريا دون 
أي ظهور للعربية» شأنه في ذلك شأن نظيره المصريء فلا يكتفي بتقديم نصائح عن أفضل أماكن الخروج 
والسهر للرجال اللبانيين الذين يعرّفون أنفسهم على أنهم «مثليّين؛ (والذين يستطيعون بالتأكيد قراءة 
الإنجليزية وبوسعهم دون شك الدخول على الإنترنت)» بل يقدم نصائحه أيضا للزوار الأجانب (إقرأ: 
الأوروبيين والأمريكبين البيض) الذين يتلقون معلومات مفيدة» على الطريقة الشوفينية اللبنانية» أن لبنان 
(وهو بلد؛ بخلاف الكثير من جيرانه؛ لديه قوانين استعمارية فرئسية منذ ثلاثينيات القرن العشرين تُجِرّم 
المثليّة الجنسية) هو «أكثر تسامحا» مع المثلية الجنسية من بلدان أخرى في الشرق الأوسط. عئوان 
المو قم هو : . 03لننناعالإقع /ه1 أكناة// :ااا 
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(بمعنىء الشركاء الإيجابيين بصورة حصرية» ففي ذلك الوقت سيكونون قد أصبحوا 
غيريّين)74 "١١‏ أما الثاني» فهو أن يقع ضحية لاضطهاد تشريعي وآخر شُرَّطي إضافة 
إلى التجريس والرفض الاجتماعيء فيما تصبح ممارسته الجنسية موضوعا لخطاب 
عام يحوّلها من ممارسة إلى هويّة. حين تحرّض الأممية المثليّة على الخطاب عن 
المثلية الجنسية في العالم غير الغربي» تزعم بأن «التحرّر الجنسي» لأولئك الذين 
تدافع عنهم على المحك. ولكن عندما تنتهج الأممية المثليّة هذا المشروع التحرّري» 
فإنها تدمر الأشكال الاجتماعية والجنسية للشهوة لمصلحة إعادة إنتاج عالم على 
صورتها الخاصة. عالم تأمن فيه تصنيفاتها وشهواتها الجنسية من المساءلة. ولأنها 
تتوسل بعض الدعمء وتتلقاه من مخبرين محليين عرب ومسلمين يقيم أغلبهم في 
الولايات المتحدة ويُقبّلون تصنيفاتها وهوياتها الجنسية» فإن مهمة الإطار المعرفي 
(الإبستمولوجي) الإمبريالي للأممية المثليّة هي المضي قدما دون معارضة كبيرة من 
أغلبية التشكّلات الجنسية التي تسعى لأن #تحرّرها» والتي؛ في غضون ذلك. تُدمّر 
عالمها الاجتماعي وعالمها الجنسي. إن تنفيذ الأممية المثليّة لهذا المشروع الرامي 
للعولمة؛ يجعلها تشعر بارتياح الضمير تجاه عالم تُجبره على مشاطرتها هويّاتها. ومع 
ذلك؛ فلن يتمخض عن مهمتها التبشيرية تلك كوكبا شاذًا :©عنا , كما يقول مايكل 
ورائر» وإنما كوكب غيري بالكامل. 


() تلك تحديدا هي الطريقة التي توصف بها الشهوات المثليّة «السلبية» ليس فقط من جانب الأممية 
المثليّة. وإنما أيضاء وبصورة متزايدة» في الرواية والقصة العربية. وبخصوص ذلك. انظر الفصلين 
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الفصل الرابع 


آثام وجرائم وأمراض: تصنيفات شهوات الحاضر 


تمحور جانب كبير من الخطاب المتعلق بالجنسء الذي تداوله العالم العربي خلال 
القرن العشرين» حول إعادة تشكيل الحياة الجنسية لعرب العصور الوسطى. وطرح دور 
تربوي للماضي في الحاضر باتخاذ الماضي كنموذج للانفتاح أو التهتك, الاحتشام أو 
الخلاعة؛ التحرّر أو الكبتء المساواة أو التمييز بين الجنسين. العفّة أو الدناءة الحسيّة. 
ومنذثمانينيات القرنالعشرين فصاعداء ظهر خطاب جديد تعاطى مع العلاقات الجنسية» 
جزئيا عن طريق توسيع تصنيف «الشذوذ الجنسي'. القائم منذ الأربعينيات» كما رأيناء 
باعتباره آفة اجتماعية ونفسية ترمز للمجتمعات المنحطة؛ وتطبيق هذا التصنيف ليس 
على الماضي فحسب. وإنما أيضاء وبصورة أكثر حسماء على الحاضر. 

لقد وسّع الباحثون والمفكرون خلال السبعيئيات وأوائل الثمانينيات من الخطاب 
حول الجنس في العالم العربي إبان القرون الوسطى لصالح تربية جنسية تحرّرية 
مرتقبة يفيد منها الحاضر والمستقبل. وشهدت بواكير الثمانينيات تكاثرا حقيقيا في 
نشر المواد الجنسية. وتراوحت المنشورات الجديدة بين كتب عربية قروسطية تتناول 
فنون الحب وبين أخرى كُتبت عن الحب والجنس في العالم العربي القروسطيء بما 
في ذلك حكايات عن «الشذوذ الجنسي». كما تُشر نوع جديد من الكتب التي تناقش 
«الشذوذ؛ الجنسي عموما ووضعه في المجتمع المعاصر على وجه الخصوص من 
ناحية علوم الطب والجريمة والشريعة. وإذا كان ميشيل فوكو مصيبا بتأكيده على أن 
الحضارة الغربية؛ بخلاف الحضارات الأخر ى» كانت «الحضارة الوحيدة التي مارست 
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عِلما جنسيا وذلهناءدة5 ولامولء 2١715‏ فقد شاعت تلك الممارسة في العالم العربي 
بحلول الثمانينيات؛ إن لم يكن قبل ذلك؛ بشكل لم يعهد من قبل. وفيما نَرّعت بعض 
تلك الكتب للتعبير عن «الشذوذ» باستخدام مصطلحات دينية - قانونية» فقد عبرت 
عنه أخرى من خلال مصطلحات دينية - طبية. وإن تأثر كلا الاستخدامين بالنزعة 
الإحيائيّة الإسلاموية وأنماطها الجنسية المقيّدة. وكما ناقشنا في الفصل السابق» فقد 
مثّل صعود الحركات الإسلامية في العالم العربي» والتحريض على الخطاب من قِبّل 
الأممية المثليّة» وانتشار وباء الإيدز على نطاق عالمي واسعء القوى الأساسية التي 
أسهمت في ظهور هذا الخطاب الجديد. 

صحب صعود الحركات الإسلامية فى أواخر السبعينيات وحضورها المكثف 
في المجتمع عقب انتصار الثورة الإسلامية الإيرانية إحياءٌ لخطاب عن الحشمة 
وطهارة الأخلاق. فإذا كان القوميون قد عادوا بذاكرتهم لعصر ذهبي للحضارة 
العربية» يحدوهم الأمل بأن يجد عرب الحاضر في منهجه التحرّري قدوة ومثالا 
فيما يخص الممارسات والشهوات الجنسية» فقد كان التفسير الإسلاموي للتاريخ 
المبكر للإسلام يهدف لتأسيس مجتمع مسلم حدائي يسير على نهج النسخة 
الأصولية من المجتمع الإسلامي الأول الذي الجر ف عنه» المجتمعان الأموي 
والعباسي بعد تخليهما عن تعاليم الإسلام. وهكذاء يتضح أن أتباع كل من القومية 
والإسلاموية كانوا متفقين على أهمية تاريخ الماضي كمشروع للحاضر والمستقبل 
(شأنهم في ذلك شأن القوميين وأتباع الأصولية الدينية في شتّى أنحاء العالم» بما 
في ذلك الولايات المتحدة المعاصرة). وعليه» فماذا ستكون المهمة الأساسية 
للتاريخ في إطار هذا الاقتصاد النفعي إن لم تكن المجاهدة من أجل العثور 
على ماض صالح للاستخدام والمحاكاة؟ يقول والتر بنيامين:إن «ربط الماضي 
تاريخيًا... يعني اقتناص ذاكرة تومض كالبرق في لحظة الخطر».'("2 وهكذاء 


(1) فوكو تاريخ الجنسانية: 
58 .انرا ةامسرء3 زه مئاع 71:6 ,اللسعنما 
)١(‏ راجع «أطروحات في فلسفة التاريخ» للمؤلف في كتاب إضاءات: مقالات وتأملات: 
المممدط . لء ,عمل ءء !11 مده كعجوككطا كاده أنم ]| صا «ممهاكتلط 0 برطموذهاتطط عطا هه وعوء !1 » 
.5 ,(1969 ,لم8 وعاعمطء5 ارو بععل8) المعمم 
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فقد مثل التاريخ بالنسبة للقوميين المحافظين والإسلاميين مستودعا للذكريات 
التي يمكن استحضارها وبثث الروح فيها لمواجهة أي خطر محدق. سواء أكان 
القمع أو التهتك» أي أنه عَدَّ بمثابة دليل إرشادي لصياغة مستقبل زاهر يعيد بناء 
أمجاد الماضي. 


تميّر الخطاب الذي ظهر خلال معظم سني القرن العشرين بانشغاله؛ كنظيره 
الأوروبي- كما لاحظ ميشيل فوكو()- - تمدى الشمع الواقع على الجنس في عصرنا 
الحاضر وكيف أن الكلام بخصوصه كان مُقيّدا ومحظورّاء بينما كان ما يتبلور هو 
النقيض التام. وقد انبرى المزيد من الكُتساب للكتابة عن الجنس والشهوة الجنسية؛ 
فأخذوا يناقشون تاريخ الجنس وممارساته المختلفة» وعلاقته بالأخلاق. والدين» 
والتحرّر النوعي (الجندري)»: والحياة الفكرية» والأدبء والنهضة الثقافية والأفول 
الحضاري. كما راحوا يناقشون أصوله من حيث كونها محلية أم أجنبية» وغيرها 
الكثير. وكما ناقشنا في الفصل الثالث. فإن الخطاب الذي ابتدع مصطلح «الجنس» 
كان هو ذات الخطاب الذي ندد بقمعه. وبينما ظلت الحياة الجنسية مقيّدة على 
الصعيدين الاجتماعي والقانوني بأشكال مختلفة؛ إن خطابا جديدا عن الجنس كان 
يتشكل ويتوسّع عِقدا إثر آخر. 

مع ذلك. فمنذ بداية الثمانينيات» بدأ هذا الخطاب عن الجنس يتخذ منعطفا 
جديدا. فعلى خلاف الخطاب التوسّعي السابق الذي تصدى لأسئلة التحرّر الجنسي 
والنوعي (الجندري) في الحاضر عن طريق استقاء الدروس من الماضيء انشغل 
الخطاب السائد الجديد برصد درجة الانفتاح التي وصل إليها الجنس (ومظاهره 
الخارجية) وبالحث على تقييد حركته وقمع التعبير عنه في الحيزين الخاص والعام. 
أما المهام التي انبرى لها الخطاب الإسلاموي فقد شملت تقييد انفتاح الجنس والحد 
من قدرته على الانتشاره والتحكم في طرق التعبير عنه؛ وقلب وجهته. ومحاسبة 
متهتكي الماضي بإدانتهم بأثر رجعي. ومتهتكي الحاضر بإنزال عقوبات جسدية 


(5) انظر فوكوء تاريخ الجنساتية: 
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حقيقية عليهم. لقد قمع الخطاب الجديد» كما سوف نرىء الكثيرٌ من الأجندات 
المختلفة للخطاب السابق» كما نجح في تقييد شروط السجال» وقضرها على ثنائية 
التهتك الغربي قبالة الالتزام بالإسلام «الحق»» أو بلغة الأممية المثلية» «الحقوق؟ 
الجنسية قبالة القمع و«البربرية؟ الدينية. 

نزع الخطاب السابق إلى التغيير كما سعى لمزيد من الانفتاح عن طريق طرح 
ثقافة العرب الماضية التي أزيح عنها الغبار كنموذج يبنى عليه. وهكذاء لم يهدد 
هذا الخطاب الحساسيّات القومية وإنما عرّزها. أما تحريض الأممية المثليّة الجديد 
فقد استحضر عند أتباع القومية الدينية الجدد خطرٌ التلوث الثقافي. وقد كان ظهور 
الأممية المثليّة على الساحة جزءا لا يتجزأ من التواجد الأوروبي والأمريكي المتزايد 
في العالم العربي ما بعد 1471. حيث لم تكن هزيمة عام 219717 كما ناقشتٌ في 
المقدمة» مجرد هزيمة على أرض المعركة وإنما أيضا نقطة تحول للسياسة العربية 
والعلاقات الدوليّة على وجه العموم. فإذا كانت هزيمة 19571 مثلت موتا للقومية 
العربية التي ترعاها الدولة» فإنها أفسحت المجال لاحتفاء جديد» ترعاه الدولة؛ 
بالاستثمار الأمريكي والأوروبي في العالم العربي» فضلا عن الانتشار العسكري 
الأمريكي في شتى أنحاء المنطقة» خاصة في مصرء التي كانت في السابق مُطلبًا بعيد 
المنال بالنسبة للولايات المتحدة. كما مثل التحالف المتنامي والمكثف بين سعودية 
ما بعد الملك فيصل وبين الولايات المتحدة مظهرا آخرا من مظاهر تنامي الوجود 
الأمريكي في السبعينيات. وقد أدى هذا «الاختراق» الاقتصادي والمالي إلى رفع 
أوجه الدعم الحكومي وإلى المزيد من الفاقة لفقراء مصر (التي يشكل سكانها ربع 
عدد سكان العالم العربي بأكمله) وتشكل طبقة انفتاحيّة جديدة من الكمبرادور أَثْرَتْ 
بين ليلة وضحاها. وكما رأينا في الفصل السابق فقد كان وصول الأممية المثليّة إلى 
الساحة يجري في سياق التوسّع الإمبريالي وكان ينظر إليه» على وجه حقء باعتباره 
جزءا من ذلك التوسّع. وقد تسبب تدخل الأممية المثليّة في تحويل الخطاب القائم 
حول الجنس وأوجه انشغاله. من انحطاط الماضي وانحلاله والحاجة لتحرير 
الحاضرء إلى انحطاط الحاضر وانحلاله والحاجة لقمعه لا لتحريره. وهكذاء فقد 
عمّمت الأممية المثليّة بعضا من آراء بوحديبة فيما يخص بؤرة الاهتمام. إذ كانت 


ا؟ 


حجة بوحديبة هي أن ما يحتاج إلى القمع والمراقبة هو شذوذ اليوم وليس شذوذ 
ماضيانا), 

لا جدال بأنْ الخطاب الجديد يشاطر الخطاب السابق عليه العديد من مزاعمه» 
لا سيّما فيما يتعلق بالأصول الأجنبية للشذوذ. فإذا حذا أولئك الذين ناقشوا 
التهتك الجنسي في الماضي حذو المستشرقين في طرح نموذج الفرس (أو الرومان 
أحيانا) باعتبارهم مبتدعي تلك الممارسة. فإنّ منتجي الخطاب الجديد يصرّون 
على غربية المظاهر الحديثة للواط كشذوذ. ومع ذلكء لم تعد المسألة في تلك 
السجالات المحتدمة تدور حول التحرّر أو القمع الجنسيء بل حول الإطار المعرفي 
(الإبستمولوجى) والتصنيفات المتعلقة بالجنس. والممارسات الجنسية» والهوية 
الجنسية» ونطاق الشهوات الجنسية في علاقتها بالهويات القومية والثقافية والدينية» 
وياختصارء بالثقافة إجمالا. 

وإذا كان الكْتَّاب السابقون قد انشغلوا بالتهتك وأحيانا بالشذوذ وعلاقتهما 
بالتدهور الحضاريء فقد كان هاجس الكتّاب الحاليين حول الجنس مختلفاء إذ 
بات الجنس الآن يندرج تحت تصنيف واحد أو أكثرء بحسب كل كاتب»ء وجميعها 
تحذر من الدمار الذي سيحيق بالمجتمع والحضارة كما نعرفهما. أما بالنسبة للأممية 
المثليّة وأتباعهاء فقد كانت التصنيفات المناسبة الجديدة هي الهويات الجنسية» 
والحقوق الجنسية» فضلا عن هدفها السابق المتمثل بالتحرّر الجنسي (والأخير 
كان هدفا منشودا أيضا في السجال العربي السابق)» وجميعها تصنيفات يمكن بل 
ويجب أن تتحقق عن طريق المحاكاة التامة للغربء الذي يمثّل إنجازه المزعوم لتلك 
الأهداف مؤشرًا على تقدمه. تماما كما أن وضع عقبات في طريقها يمثّل مؤشرا على 
تأخره. أما بالنسبة للإسلاميّين وغيرهم من المحافظين الاجتماعيين (كما هو الحال 
مع الأصوليين المسيحيين والمحافظين الاجتماعيين في الغرب». فإنَّ الموضوع لا 
يتعلق بكون التهتك والشذوذ لم يعودا تصنيفين مناسبين فحسبء وإنما بكونهما 
أصبحا أكثر فتكًا بعد تحويلهما إلى آثام وجرائم وأمراض» سوف تؤدي- مجتمعة- 
إلى الموت الروحي والجسدي للمجتمع والحضارة ما لم تظهر حركة إحياء ديني 
تضطلع بمهمة استئصالها بغية تطهير المجتمع منها. وبدلا من محاكاة الغرب. كما 


اا" 


تّصرٌ الأممية المثليّة» يُصرّ الإسلاميون على أن يحاكي العرب أسلافهم المسلمين. 
بيد أن ما يغفل عنه كل من الإسلاميين والأممية المثليّة هو حقيقة أن قدرا كبيرا من 
الخطاب الإسلاموي عن الجنس والجنسانية ليس إلا محاكاة للأصوليات المسيحية 
الغربية والبُنى الاستشراقيّة للماضي العربي والإسلامي. 

وهكذاء تتفق كل من الأممية المثليّة والإسلاميين على اعتبار أن الشذوذ/ 881/055 
أمر وثيق الصلة بالحضارة . حيث ترى الأممية المثليّة في تحويل الممارسات الجنسية 
إلى هويّات عن طريق عولمة ال 88[/1655 وتحصيل احقوق0 لأولئك الذين يعرّفون 
أنفسهم بها (أو بمعنى أدقء تعرّفهم الأممية المثليّة بها) علامة على الرقي الحضاري» 
تماما كما ترى في قمع تلك الحقوق وتقييد تفشي ال 88/0655 علامة على التخلف 
والبربرية. أما الإسلاميون» بدورهمء فيرون أن انتشار الشذوذ الجنسي والتسامح 
معه هو الذي يعد علامة على تدهور الحضارة: تماما كما أن قمعه؛ بله استئصاله من 
جذوره؛ سوف يضمن الارتقاء الحضاري. ويشبه ذلك رؤية أولئك المفكرين. أمثال 
النويهي. الذين رأوا (بحياد أخلاقي) أن الشذوذ يتحول إلى شأن عام في فترة التدهور 
الحضاري. وإذا كان الشذوذ بالنسبة للنويهي وآخرين هو أحد خصائص التدهور 
الحضاري في الماضيء فإنه بات يمثل» بالنسبة للكثير من المفكرين الإسلاميين 
والقوميين» تهديدًا لبقاء الحضارة الغربية أو الإسلامية الحداثية كما نعرفهما اليوم. 
وبالطبع فإن الأممية المثليّة» التي تعتمد نفس الإدراك المعرفي (الإبستمولوجي) 
ل«التقدم» و«التخلف». تتفق مع ذلك تمام الاتفاق. 

مع ذلك. يظل هذا الربط ملتبسا. فإذا كانت المثليّة الجنسية تؤدي إلى التدهور 
الحضاريء. فإن خوف الإسلاميين من إمكانية تعرّض الإسلام» باعتباره المكون 
الوحيد من بين مكونات الحضارة العربية الذي نجا من التدهور القروسطي» 
للانهيار» هو أمر يدعو للحيرة» سواء فيما يتعلق بهذا الخوفء أو بماهية الحضارة 
أصلا. فإذا كان «الإسلام» قد نجا من «الاندثار» المبكر في عهد العباسيين وصولا 
إلى العثمانيين» فما الذي سيحول دون نجاته في عصر الأممية المثليّة؟ من الواضح 
أنّ الإسلاميين» كما سنرى» يعتقدون أن الهيمئة الغربية الحالية تعمل على تفتيت 
نفيى 


ما يعتبرونه لإسلاما»» وأن هذا «الإسلام» هو الحصن الأخير لمقاومة ذلك العدوان. 
وتعزز الهجمات المنتظمة التي تشنها الحكومات الغربية ووسائل الإعلام والأممية 
المثلية على «الإسلام». باعتباره المذنب» تلك المخاوف. بل وتثير «مقاومة» أكبر. 
وبالطريقة ذاتهاء فإِنّ خوف الأممية المثليّة من أن أحوال ممارسي الجنس المثليّ 
لن تزدهر إلا في نظام على النمط الغربي الحديث إنما يناقض مشروعها التاريخي 
الذي يزعم بأن أنماط الحياة والشهوات التي تعتبرها «لإهع كانت مزدهرة في ماضي 
الغرب. بداية من الإغريق وحتى الكنيسة المسيحية وصولاء كما يزعم المستشرقون» 
إلى الإسلام القروسطي. 

خلال السطور التالية» سوف أعالج الكتابات المتعلقة بالجنس في اللحظة السابقة 
على القطع المعرفي (الإبستمولوجي) واللحظة التالية له مباشرة .وسوف يشمل ذلك 
فحص الطريقة التي طّرح بها التفكير الحضاروي من قبل العلمانيين وخصومهمء ومن 
قبل الإسلاميين وخصومهم. ضمن سجالات حول: الأمراض الجنسية والحضارة» 
والجريمة والحضارة» والاثم والحضارة. والتسامح الجنسي والحضارة» وحقوق 
الفرد والحضارة» وبشكل أكثر تحديداء الشذوذ الجنسى والحضارة. وهذا السجال 
سوف يجتذب جيلا جديدا من الكتاب والمفكرين؛ بعضهم معروفء والبعض الآخر 
أقل شهرة. لكن أبرز ما في هذا السجال سيكون الانتشار الهائل للكتب والتعليقات 
المتعلقة بالأمور الجنسية» بل واقتحامها للمرة الأولى مجال سياسة الدولة. 


بقايا الماضي 

يكاد المتتبع لميلاد خطاب جديد حول الجنس خلال الثمانينيات يسمع أصداء 
السجال الذي ساد في معظم سنوات القرن. وربما يُعد الكتاب الذي ألفه الروائي 
الأردني والناقد الأدبي الماركسي - النسوي غالب هلسا العالم» » مادة وحركة من 
أكثر تلك الإسهامات جديّة. فالكتاب الذي تُشر للمرة الأولى عام 1948٠١‏ كان له 
أثر فاعل في الدوائر الفكرية مما دفع مؤلفه لمراجعته وإعادة نشره عام 4(.14814) 


(4) غالب هلساء العالم مادة وحركة؛ دراسات في الفلسفة العربية الإسلامية (بيروت: دار الكلمة. 1884). 


وففا 


ويقدم الكتاب تحليلا طبقيًا للمجتمع الإسلامي خلال العصور الوسطى كما يحاول 
تقديم تفسير لظاهرة المجون التي انتشرت في أواخر العصر الأموي وفي العصر 
العباسي. وقد حدد هلسا أربع خصائص مشتركة بين كل المتهمين بالمجون. ألا 
وهي امتلاك معرفة ثقافية موسوعية» ومعارضة (للآراء السائدة) تتسم بالاحتجاج» 
والزندقة والافتخار بالجسد وملذّاته.20» وقد سعى للتمبيز بين الماجن وبين من 
تُصنّفْه الأعراف المجتمعية باعتباره شخصا منحلا أخلاقيّاه فهو يقول: 
إن تعبير المُجان عن أنفسهم [على الملأ] ونشاطهم هو الذي كان يستفز السلفيين 
والسلطة: لا المجون ذاته. فلم نسمع عن [الخلفاء] المهدي أو الحادي أو الرشيد أغهم 
حاربوا المُجان لأنهم يشربون الخمر أو يلاحقون النساء والغلمان» لأنهم هم 
أنفسهم كانوا يفعلون هذا أو بعضه. بل كانوا يلاحقونهم لآرائهم وأفكارهم. إننا 
نعلم أن الخلفاء العباسيين كانوا يشربون الخمر... وكانوا يملكون العدد الكبير من 
الجواري. وأن الخليفة الأمين كان يفضل الغلمان؛ ولا يكترث بالنساىى مما أزعج أمه. 
فلجأت إلى إلباس الجواري ملابس الغلمان كوسيلة لإثارة اهتامه. ولا نعلم إن كانت 
هذه السيدة قد نجحت في مسعاها أم لا (5) 
ويتفق تفسير هلسا لطبيعة اضطهاد المُجَانء في عدد من الأوجه. مع التفسير الذي 
قدمنّه في الفصل السابق بشأن اضطهاد «متهتكي» العصر الحاضر في العالم العربي؛ 
فما يجلب الاضطهاد هو علنية الهويات الاجتماعية - الجنسية؛ وليس الممارسات 
الجنسية ذاتها. وقد علل هلسا بروز ظاهرة المُجِان بأنها كانت جزءا لا يتجزأ من 
نتائج صعود طبقة تجارية - صناعية أخذت تحارب الطبقة الإقطاعية - العسكرية 
القائمة (أثناء العصرين الأموي والعباسي) ساعية إلى خلق سوق قومي. واقتضى 
ذلك تخليص المجتمع من الأفكار القديمة ضيقة الأفق حول القبيلة» والتعصب 
العرقي وما شابه» وهو ما انبرى له المُجان وعبروا عنه من خلال كتاباتهم. ومن 
هناء يقول هلسا: #نستطيع القول إن إحدى وسائل تعبير هذه الطبقة الرأسمالية عن 
نفسها هو أن تلجأ إلى تحطيم كل المؤسسات الاجتماعية القائمة لتستبدلها بأخرى 
)١(‏ المصدر السايق» 45. 


و23 


تناسب خلق سوق قوميء وبالتالي خلق أمة واحدة. ولقد كان المُجان هم التعبير 
الفني- والفلسفي إلى حد ما- عن هذا المنحى من اتجاهات الطبقة الجديدة:0. 
كان هلسا واضحا في أن ذلك لم يكن تحالفا واعيا أو مؤامرة وإنما نتيجة للدينامية 
الجديدة التي خلقتها الاقتصاديات الجديدة. وبالتأكيد لم يكن هناك ربط ميكانيكي 
بين الطبقة التجارية وبين المثقفين المُجان.(8) 


وتتضمن الأمثلة على أولئك المّجَان الشاعرين بشّار بن برد وأبي نواس. 
وقد أصرٌ هلساء الذي عرّف أبا نواس باعتباره اينتمي إلى أصول عربية» دون أن 
يلتفت إلى الجدل القائم حول أصوله7؟»» على أن بعضا مما كتبه الشاعر لا يعكس 
بالضرورة ما فَعَل وإنما كتبه بهدف استفزاز المجتمع المحافظ. وهكذاء فإنّ 

الكثير جدا من المغامرات التي يرويها أبو نواس لا يمكن إلا أن تكون كاذبة قَصد يبا 
أن يستفز ذلك المجتمع المحافظ» وأن يبدو غريبا وشاذا في نظرهم. فهو حين يدعو إلى 
الاستمتاع الجسدي بالجار وبالشيخ ابن الثيانين والأقارب من الرجال فلا أعتقد إلا 
أنه كان يدف إلى إزعاج وقار المجتمع المحافظ. ويبلغ استفزازه الحد الأقصى عندما 
يقارن بين شرب الخمر والاستمتاع بالغلمان وبين الحرب والضرب )١١(:‏ 

بالنسبة لهلساء أصرٌّ المُجان على أن الحياة «تستحق أن تعاش» ومن ثم أكدوا 
على المتعة الجسدية الفردية باعتبارها محور تلك الحياة وعلى أنها لا يجب أن تنتظر 
الجنة في الحياة الأخرى.7١١)‏ وهكذاء 

فلم يكن الخلاف بين المُجان وبين طبقة المترفين هو في أسلوب ممارستهم 
للحياة بل كان لسببين آخرين: أوضماء أن هذا النمط من الحياة يشكل موقفا فلسفيا 
بالنسبة لهمء أو هو موقفهم الأساسي. أي أنهم لم يضعوا حاجزا بين سلوكهم وبين 
تبنيهم هذا السلوك وبين دفاعهم عنه. أي أن الانسجام بين الموتف والسلوك. 
والإعلان عنهما كان سمة من سمات هؤلاء المُجان. في حين كانت الطبقات العليا 
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تعيش حياتين وبوجهين...ثانيهماء أن المُجان قد اتخذوا هذا تعبيرا عن فلسفة كانوا 

يعتنقونها... في حين أن الطبقة الحاكمة كان لما فلسفة أخرى وموقف آخر يحتمان 

عليها أن تخفي هذه الحياة (15) 

وهكذاء فإن ما قرأه هلسا في شعر أبي نواس» على سبيل المثال» هو أنه كان 
دعوة للصدق والأمانة لجسر الفجوة بين المُعاش والمُعترف به. لقد كان دعوة 
لفضح طبقة حاكمة تستغل النفاق والتعصب العرقي للإبقاء على قبضتها محكمة 
على المجتمع. وفي المحصلة؛ كان شعر أبي نواس وصحبه شعرا جديدا قائما على 
التجربة. 20 وفي مقال ذي صلة» يقوّم هلسا النهضة العربية الحديثة وكبار مفكريهاء 
بمن فيهم سلامة موسى» حيث يرى بأن الكثير من أطروحاتهم التي تتناول الماضي 
العربي والحاضر الأوروبي «مُضحكة» وساذجة؛ كما لم يفته في هذا المقام توبيخ 
موسىء وآخرين؛ لاحتقارهم «أدب الغلمان؛ وتحذيرهم الشباب من قراءته.(4١)‏ 
وعلى خلاف الرأي الشائع في العصر الحديث «أن السلطة العباسية كانت تحارب 
الزندقة والتحلل انطلاقا من تدينها وتقواهاء مما يعني أنها كانت تفعل ذلك انطلاقا 
من موقف أخلاقي صارم»» يؤكد هلسا أن «تديّن السلطة وتقواها لم يكونا في الغالب 
إلا ستارا لتثبيت سيطرتهاء والدفاع عن امتيازاتهاء أما أنها كانت تحارب التحلل بذاته 
فينفيه تحلل هذه الفئة ذاتها».(5١)‏ 
والواة قع أن القضية التي طرحها هلسا في كتابه لم تتطرق إلا عرضًا لما ذكرناه سالقًا. 

فهلساء كناقد أدبيّ؛ كان منشغلا أكثر من أي شيء بمسألة اللغة والقيم الجمالية في شعر 
المّجنانء وبالروح الثورية الني بُوها في الشعر العربي» بعدما أصابه من ركود خلال 
القرن السابق (أي في القرن الأول بعد ظهور الإسلام). وهنا رأى هلسا بأن الثورة 
الاقتصادية تتجلى في المجتمع مع ما يوازيها من أفكار وجماليات ثورية؛ ناهيك 
١1‏ )المصدر السابق» .1١١5-1١1١١‏ 
)١(‏ المصدر السابق .١16٠-1١145‏ 
)١4(‏ غالب هلساء «بؤس العقل النهضوي»»: في غالب هلساء الهاربون من الحرية (دمشق: دار المدى؛ 
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عن السلوك الجنسي للمُجتان.0١2‏ كانت مقاربة هلسا معنية بتفسير القيم الجمالية 
المطروحة من جانب النظام السياسي السائد تحت حكم العباسيين وما يقابلها من قيم 
جمالية تطرحها المعارضة؛ بما فيها الشعراء المُجان. وأثناء تنقيبه عن تاريخ تلك 
الفترة» لم يكن هلسا يشعر بالعار أو الفخار ولم يعتمد الحكم الأخلاقي كمنهج في 
تقويم ذلك التاريخ رغم انحيازاته الواضحة لصفوف المضطهدين. لقد جاء إسهامه 
الجاد. الذي صادف نهايات قرن من الاستكشاف والتنظير» ليمثل علامة فارقة على 
طريق التحول من السجال الثري بين مدارس التفكير السياسية والفلسفية المتصارعة» 
إلى سجال آخر قائم على ثنائية صارمة بين القوى الفكرية والمجتمعية. ولانزعم هنا 
أن ما جاء خلال عقد الثمانينيات وما بعدها كان مُنِبتَ الصلة عن السجال السابق» 
لكتنا نرى أنه تجاهل محاوره وانشغالاته لصالح انشغالات صيغت مؤخرا وبدت 
أكثر مباشرةٌ في استجابتها للتحديات الإمبريالية الغربية التي تواجه العالم العربي. 


المنجد مرة أخرى 
ربما كانت المحاولة الأبكر لإعادة الأعمال الرائدة لصلاح الدين المنجّد مُجِدَّدا 
إلى المسار الصحيح. واستباق الإسلاميين» تتمثل فى مقالة نشرها صقر أبو فخر 
عام 1141. ففي مقالته «الجنس عند العرب»؛ تحدى أبو فخرء وهو مفكر فلسطيني 
يعيش في بيروت» خطاب الإحياء الإسلاموي ومحاولاته إعادة كتابة تاريخ للعرب 
والمسلمين مطهّر من النجاسات الإيديولوجية» التي حذفت تفاصيل من الحياة 
الاجتماعية وأعادت صياغة تفاصيل أخرى بطرق تتفق معها إيديولوجيا.70١2‏ وكان 
أبو فخر فطنًا لحقيقة أن معظم كتابات عرب العصر الحديث الذين يشتغلون على 
الحضارة العربية- الإسلامية المبكرة والقروسطية» 
أغفلت عن قصد كما يبدو الحديث عن الجانب الحسي والوجداني للفرد والجماعة 
في العصور المتلاحقة. منذ الجاهلية حتى العباسيين. حتى أن البعض منهاء حينها كان 


.1586-3450311714-1١17 المصدر السابق»‎ )١( 
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.514 -54:)139١ الجملء الجتس عند العرب (كولونيا: منشورات الجملء.‎ 


يفف 


يتطرق إلى هذا الموضوع؛ فكان يفعل بشكل حذر وخجول. ولا يتجاوز على أي 
حال. حديث الإدانة عن شعراء المجون [إشارة معتادة لي نواس]؛ وعن شعر الخمر 
والتشبيبء وما شابه. والحق أن الكتب الترائية القديمة كانت أجرأء با لا يقاس» في 
مجال الكلام على الحب والجنس والملذات من الذين يتنطحون هذه الأيام للكشف 
عن «الجوانب المضيئة والهادية» في التراث العربي القديم (14) 


كان أبو فخرء شأنه شأن معظم كُتّابنا الآخرين» نسويا مهتمّا بمكانة المرأة في 
العالم العربي الحديث, التي رآها أدنى مما كانت عليه في الماضي: «شتان بين ما كان 
[كما في الأصل] تتمتع به المرأة العربية قديما وبين ما يبشر به البتعض» هذه الأيام» 
وشتان بين ما كانت تتمتع به المرأة العربية المعاصرة». 2١7‏ كذلك كان مهتمًا أيضًا 
بإستمولوجيا الجنس والتصنيف الجنسي المعاصرّين وكيف اختلفا عما كانا عليه 
خلال الأيام الغابرة: 
العديد من الحالات التي نعتيرها اليوم شذوذا جنسيا لم تكن تُعتبر كذلك عند 
العرب؛ فمواقعة الغلمان وإتيان المرأة من الخلف. خلال فترة الحيض أو ني بعض 
مراحل الحمل كانت عند البعض مسألة عادية ولا تثير الاستهجان. في حين أنها 
كانت حالة مذمومة وقبيحة عند البعض الآخر. إلا أن من المجدي التذكير بأن 
الشاذؤين جنسيا قديما وحديثاء هم. بالإضافة إلى أسبابهم البيولوجية القاهرةء ضحايا 
القمع الغريزي وضحايا تربية جاهلة تنظر إلى الجنس باعتباره خطيئة. ومعالجة هذه 
الظاهرة لا تكون بالرجم, بل بتطوير أسس تربوية هادفة وصحيحة تنظر إلى الجنس 
بوصفه جزءا حيويا من النشاط الفردي:('؟) 


(14) المصدر السابق. انظر أيضا صفحات 07- 07. ذات الرؤية يطرحها علي حرب في كتابه الحب 
والفناء. تأملات في المرأة والعشق والوجود (بيروت: دار المنهل» 4 وقال حرب إن المرء 
يمكن أن «يلمس قارقا كبيرا على مستوى الخطابء بين الحقبة الحديثة والحقبة الكلاسيكية... [حيث] 
ازدهرت الخطابات [في الحقية الكلاسيكية] في شتى مناحي الحياة: بما قيها خطاب الحب والجنس. 
حتى خطاب الجواري والغلمان كان له نصيب من التشكل والظهور. ومن يتتبع تطور الخطابات» 
يلاحظ فعلا أن الأمور سارت بين الأمس واليوم؛ نحو فرض مزيد من القيود على الكلام في الحب 
والجنس». 

)١19(‏ أبو فخرء «الجنس عند العرب»:55. 
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ويبدو أن أبا فخر يستخدم مصطلح «الشذوذ» لا للإشارة للوصال الجنسي المثليّ 
وحده بل إلى طائفة أشمل من الممارسات. وبعد أن ذكر حالة شابين كويتيين بالغين 
خطفا واغتصبا وقتلا طفلتين» لا يتجاوز عمر الكبرى منهما تسع سنوات؛ عام 219/0١‏ 
أكد أبو فخر بأن «حالات الشذوذ الجنسيء وما قد تولده» فى بعض الظروف» من 
جرائم جنسية؛ لن تكف عن الظهور في مجتمع يحتقر الجسد ويقمع الغرائز ويبشر 
بإيديولوجيات طهرانية زائفة».(١"‏ أما بالنسبة للسحاق فقد كان لشيوعه #أسباب 
عدة» فبالإضافة إلى بعض الأسباب الفيزيوسيكولوجية فقد كانت الأبكار يخفن 
من الافتضاض والثيّبات كن يخفن من الحبل2""7.0 وهكذاء فإنّ أبا فخر إذ يجعل 
الشهوة الجنسية «الشاذة» لدى النساء نتاجا فيزيوسيكولوجيا و«الشذوذ؛» الجنسى 
لدى الرجال نتاجا للممارسات القمعية الاجتماعية الثقافية» فإنه يتجاهل أي مناقشة 
لأسباب الشهوة الجنسية «السوية»؛ التي يبدو أنه يراها اطبيعية» لا تحتاج لمناقشة. 
لقد كان أبو فخر يقدم رؤية لمجتمع عربي منفتح ومتحرّرء وقد آمن بأن معرفة التاريخ 
الجنسي للعرب سوف تحقق أو ستساعد. على الأقل» فى تحقيق ذلك الهدف 
المنشود. والواقع أنه دعا لنشر عدد من الرسائل الإيروتيكية القروسطية التي ظلت 
حبيسة خزائن المخطوطات في ذلك الحين (وبعضها ما يزال حتى اليوم)» لفوائدها 
التربوية المفترضة: 557) 


الرد الإسلاموي 

إذا كان اتجاه الإحياء الإسلامي لم يظهر يشكل كامل حتى السبعينيات» وبالتالي 
لم يُسهم إلا نادرا في سجالات القرن السابق» فإِنَ الإسلاموية» التى تعاظمت 
شعبيتها وتحولت إلى ظاهرة عقب الثورة الإيرانية» سوف تحمل في جعبتها الكثير 
من الإسهامات. والواقع أن عقدي الثمانينيات والتسعينيات جلبا معهما توسّعا في 
)١(‏ المصدر السابق» .01١‏ 
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الخطاب حول الجنسانية في تاريخ العرب وحاضرهم سواء من جانب المفكرين 
العلمانيين» الذين دعوا لثقافة أكثر «انفتاحا» وأقل «قمعان. أو من جانب الإسلامويين 
من كافة الأطياف» الذين كانوا حتى وقتها قانعين بتحديد مدى أخلاقية الخطاب 
السائد في المجتمع. 
كان كتاب محمّد جلال كشك المهم والمنشور عام 214845 خواطر مسلم في 
المسألة الجنسية» من أقدم وأعمق تلك الإسهامات. فالكتاب الذي مُنع من التداول 
إلى حين صدور حكم في دعوى أقامها ضده إسلاميون آخرون» وسمح بتوزيعه 
أخيراء قد ظهر في ثلاث طبعات (بين عامي ١984‏ و1475١)»‏ آخرها تضمنت 
ردود المؤلف على تُقاده الإسلاميين. وعلى النقيض من مقاربة سيد قطب للحريات 
الجنسية المتخيّلة فى الغرب, أظهر كشك سعة اطلاع بالبحث الغربي المعاصرء 
وتحديدا بكتاب جون بوزويل الذي كان حديث الصدور آنذاك» عن المسيحية 
والإسلام وعلاقتهما بالجنسء مع اهتمام خاص بالمثليّة الجنسية. وأعلن المؤلف. 
فى الطبعة الثالثة الكاملة الغرض التربوي للكتاب: 
المسألة الجنسية تشغل حيزا لا يستهان به من تفكير الإنسان» ونشاطه؛ ونتتحكم 
إلى حد ما في تصرفاته بل ومواقفه. وإذا كان من الخطأ النظر للإنسان كظاهرة 
جنسية فقط كما يفعل تجار الجنس وفلاسفة الغرب. فإنّه لخطأ أكبر أن يُنظر للجنس 
كظاهرة عارضة أو عيب أو دنس لا يجوز الاهتمام به! فليس هذا من ديننا ولا من 
حضارتنا... والمسألة الجنسية تشغل بال الشباب؛ ومع ذلك فهي من المحرمات التي 
يحوم حوها الكُتّابء ولا يقتربون منهاء وبالذات الإسلاميون منهم! تاركين لأعداء 
الإسلام» وأعداء حضارتناء الفرصة لينشروا مفاهيمهم» ويزرعوا سمومهم في 
عقول وقلوب الشباب المسلم. الذي لم يعد يعيش لا بسلوك إسلامي؛ ولا يوجهه 
فكر إسلامت (514) 
وقد دَرَس كشك. معتمدا على مصادر غربية في كتابه الجدالي» مكانة الجنس 
فى المسيحية؛ والكنيسة الكاثوليكية بروماء والطائفة البروتستانتية» والحضارة الغربية 


(14) محمد جلال كشكء» خواطر مسلم في المسألة الجنسية (بيروت والقاهرة: دار الجيل ومكتبة التراث 
الإسلامى» .١1350‏ 
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عموماء ثم قارن بينها وبين الجنس وفقا للخطاب والممارسة الدينية الإسلامية. وقد 
أتاح له ذلك مقارنة انفتاح الإسلام بقمع «الحضارة» المسيحية. كما قارن بين المكانة 
المتدنية للمرأة في الدين المسيحي وبين مكانتها الأعلى في الدين الإسلامي» خاصة 
فيما يتعلق بحقوق النساء في المتعة الجنسية. كان كشك مفسرا ليبراليا للإسلام» 
يرفض الرجم (وهو حكم توراتي يهودي) لعدم وروده في القرآن» ويرى أن الإسلام» 
مثلاء يبيح الاستمناء. ومع ذلك فقد اتخذت مناقشته للواط منطلقا مغايرّاء إذ أولاه 
اهتماما خاصا في كتابه. واستفاض في الاستشهاد ببوزويل عن تاريخ المثليّة الجنسية 
في العالم المسيحي. وعلى غرار ما فعله قاسم أمين قبله بقرن من الزمان» أوضح 
كشك كيف أن التوصيفات المسيحية للعالم الإسلامي كانت تنطبق في واقع الأمر 
على أورويا نفسها. وبعد الاستشهاد نراق مسيحي أوروبي من القرن الثالثك عشر 
يحمل بعنف على قلة حياء العرب المسلمين» قال كشك: 
لو غيّرنا كلمة المسلمين فقط ووضعنا بدلا منها الأوروبيين أو الأمريكيين لأصبح 
النص يمكن نسيته إلى صحفي مسلم عن الهيبز أو البانك أو اللوطبين في أمستردام أو 
بيكاديللي أو القربة في نيويورك أو سانت مونيكا في كاليفورني (5؟) 

وقدم كشك (سيرا على خطى النويهي) نظريته بأن العلاقات المثليّة المفتوحة 
تحدث في الحضارات في ذروة مجدها وهي على حافة الأفول» وهو ما لم يكن يعني 
بالنسبة له أن الجنس بين الرجال لا يحدث في فترات أخرى. لقد كان واضحا بأن 
مثل تلك العلاقات وجدت في كافة العصور. إلا أن الانفتاح يشأنهاء والاحتفاء بهاء 
والكتابة في مديحهاء لم تحد ث إلا في ذروة الحضارة. 7 ") وقد رآهاعلامة على الأفول 
الحضاري وسببًا له.2""7 ثم أنه أكد تأثر الحضارة الإسلامية بالإغريق والرومان فيما 
يتعلق بظاهرة اشتهاء الغلمان (/5) وكان حاسمًا بالإشارة إلى أن ما انتشر فى ذروة 
الحضارة العربية الإسلامية لم يكن الجنس بين ثنين من الرجال البالغين» كما في 
(5؟) المصدر السابق, .١158‏ 
7 المصدر السابق» 1714-177. 


(77) المصدر السابق» /21. 
)١8(‏ المصدر السابق» ١71‏ . 


دي 


حالة الغرب الحديث. وإنما بين رجل بالغ وصبي يافع.(9 "2 ومع ذلك. كان لتسامح 
كشك حدود. إذ نظر إلى أبي نواس باعتباره مثالا يؤكد نظريته في الأفول الحضاري: 
«وشعر أبي نواس في السخرية من الدين والفروسية وحب الحياة بأعنف صور 
انحلالها هي [هكذا في الأصل] صفات مطلوبة لتحقيق الهزيمة الحضارية».(0) 
ولم يشفع لأبي نواس في هذا الصدد مديحه للفرس وهجاؤه للعرب. 

مع ذلك فإِنْ دراسة كشك المهمة للدعاية القروسطية المسيحية عن الإسلام 
والعرب وممارستهم اللواطية المزعومة» ورذه على التصويرات الاستشراقية» لم 
تكن من منطلق دفاعيء إذ لم ينكر الممارسات المثليّة الفعلية في التاريخ أو الحاضر 
الإسلامي (والأخير غطاه ضمنا في الأغلب)» وإنما كان مهتما بدمجها في نظريته عن 
الأفول الحضاريء التي طبقها كذلك على الصعيد العالمي.7١"‏ ثم أنه» على خلاف 
الإسلاميين المحافظين» أوضح كيف أنه لا القرآن ولا النبي قد حددا عقابا للجنس بين 
الرجال (ناهيك عن الجنس بين النساء)» رغم الإدانة القرآنية لتلك الممارسات في 
حالة «قوم لوط».(؟" وقد جادل أيضا بأن الأحاديث المنسوبة إلى النبي بشأن العقوبة 
القاسية لممارسي الجنس المثليّ همي أجاذيك فلعرقة كما أكد كنار وؤاة الحديت 1 
وهكذاء بينما عارض كشك الجنس بين الرجالء فقد كان واضحا في نفي وجود حد 
مبيّن له في الإسلام. بل وذهب كشك أبعد من ذلك عندما انبرى لتحليل تلك الأجزاء 
من القرآن التي تصف الجنة» وانتهى إلى أن ممارسة الجنس مع الغلمان سوف تكون 
مكافأة للرجال المسلمين الذين يتتحكمون في شهواتهم في الدنيا ويمتنعون عن ممارسة 
اللواطء وأن الشهوة الجنسية تجاه الغلمان شهوة سوية» كما هي سوية؛ وفقا لكشك. 
شهوة المرء لسرقة وهنقل البنك الأهلي» إلى ملكيته الخاصة. فالناس لا يسرقون 
ليس لأنهم لا يرغبون في ذلك وإنما خشية من القوانين القائمة» وهكذا هو الحال مع 
)١9(‏ المصدر السابق؛ 9؟17١.‏ 
)٠١(‏ المصدر السايق. ؟41١.‏ 
(71) المصدر السابق» ١188-11.ر‏ 


(7") راجع فصله الأخير؛ «ولدان مخلّدون»؛ 189- 514. 
(”7) المصدر السابق؛» ,5١١-196‏ 


دكن 


النهي الإلهي الذي يحرّم الاتصال الجنسي المثليّ على الأرض - لا في اليجنة.(71) 
أما مناقشة كشك لمسألة الغلمان في الجنة فهي قديمة» حيث كان الجدل بشأن تلك 
المسألة جزءا من التساؤلات الفقهية خلال العصور السابقة على الحدائة (9؟) 

ولكن. بينما قدم كشك نظرة إسلاموية ليبرالية» وراديكالية أحياناء حول الجنس 
في تاريخ العرب وحاضرهم ومستقبلهم (في الجنة بالأساس).؛ فقد كان معظم 
الإسلاميين الذين كتبوا عن الموضوع أقل ليبرالية في تفسيراتهم» سائرين على نهج 
قطب. ففي كتاباتهم وردّهم على التحريض المتزايد من قبل مجموعات المثليين 
الغربيين ونشطائهم ضد الاضطهاد المزعوم للمثليّين والمثليّات في العالم العربي 
المعاصرء'' "' شن الإسلاميون هجوما مضادا. إذ نشر عبد الرحمن واصلء المبمّر 
والداعية الإسلاميء كتابا عام 14814. وهو ذات العام الذي نشر فيه كشك كتايه. 
بيد أن كتاب واصل انطلق من نظرة إسلاموية مغايرة. فالكتاب المعنون مشكلات 
الشباب الجنسية والعاطفية تحت أضو اء الشريعة الإسلامية» كان ينشد تقديم دليل 
ا ا اراح فى بويرارج لكر ؟(ااإدكان والكاداك الفري) الحوية 
في «الطوفان الرهيب» من المواد الإباحية الغربية المتوفرة في شوارع المدن 
المصرية."" وإلى جانب تقديم عرض موجز للجنس في الحضارتين الرومانية 
والإغريقية» ونقد لتاريخ الكنيسة الكاثوليكية الرومانية لإضفائها صبغة شيطانية على 
النساء والجنسء قدم الكتاب نفسه كدليل للصراط المستقيم. حيث أورد تفسيرات 
وعظية لما تبدو عليه العلاقات الجنسية في «ضوء؛ الشريعة. 

أولى واصل اهتماما خاصا بمسألة تصويت الكنيسة الإنجيلية على اعتبار «الشذوذ 


(0 المصدر السابق. 7174. 

02 للاطلاع على السجال ما قبل الحدائي؛ انظر خالد الرويهب» قبل المثلية الجنسية في العالم العربي 
الإسلامي. 1086م 
0 -1500 .لاسملا هاي[ -اوعل مطل دا «ااأمنتدعومسملع مبوك8 ,اعطباهسهج -ا8 لعأقط كا 

-28] ,(2005 ,ذمعمظ موعتدك أه بإاتومعلازهتا تمعمعتدح) 

50 ؟') .3 .روفحك ,تجالا دعوم سما عبملع8 , عر همع لت 

(70) عبد الرحمن واصلء. مشكلات الشباب الجنسية والعاطفية تحت أضواء الشريعة الإسلامية (القاهرة: 
مكتبة وهبة )١9484‏ 0. 


لذ 


الجنسي» حقا مشروعا عام 70.1401" بينما تركّرت هواجسه الأخرى على انحطاط 
المجتمع الغربي المعاصر ممثلا في حالات الحمل خارج نطاق الزوجية؛ والعلاقات 
الجنسية بين الأطباء الأمريكيين وبين مرضاهمء ونوادي تبادل الزوجاتء وارتفاع 
معدلات الزناء ودعارة النساء.(2©5 ورأى واصل أن هذا «الانحلال؛ الذي أصاب 
الحياة الاجتماعية كان له دور أساس في الآثار التناسلية والجسدية والنفسية» ناهيك 
عن تصاعد العنف في المجتمع.”'؟) ومع هيمنة هذا الموقف على أورويا وأمريكاء 
انتقل واصلء الداعية» نحو طرح الصورة التي يتعامل بها الإسلام مع مثل تلك 
المشكلات» ودعا الأوروبيين والأمريكيين - الذين تخلواعن المسيحية بسبب فشلها 
في تنظيم الحياة الاجتماعية على وجه صحيح - لاعتناق الإسلام» الذي يوفر حلولا 
أفضل للمشكلات الحياتية مقارنة بالفلسفة المادية التي حلت محل الدين.7/؟) تلك 
النظرة إلى «الإسلام» كحلال للمشكلات»؛ وعلاج للعلل» بما فيهاء كما سنرى فيما 
بعد» الأمراض الفزيولوجية» سوف تصبغ معظم التحليلات الإسلاموية للعالمين 
الغربي والإسلامي. 

لقد تناول واصل العموميات والخصوصيات على حد سواء. ففي حين تصدى 
للمسألة الكبرى حول ما هو مُباح جنسيا وما هو محرّم وفقا للشريعة» فقد توفر له 
الوقت الكافي ليسدي نصائحه للشباب والفتيات المقبلين على الزواج بضرورة 
التكتم على علاقاتهم العاطفية السابقة» حيث إن إخبار شركائهم عن أي علاقات 
عاطفية سابقة» سوف يسمم علاقاتهم إلى الأبد.70؟) وتحت عنوان «الأمراض 
الْخُلّقيّة» التي خصص لها فصلا بأكمله» وضع واصل قائمة شملت الشذوذ الجنسي؛ 
والزناء والاستمناء كأمثئلة.(7؟2 وقد عرٍّف الشذوذ الجنسي بأنه «قضاء الشهوة مع 


(8) المصدر السابق» .١‏ وهذا تأكيد غريب وجدير بالملاحظة» خاصة وأن الكنيسة الإنجيلية العالمية لم 
تضع قضايا المثليّة الجنسية على أجندتها إلا عام ١194‏ في مؤتمر لامبث. 

(9) المصدر السابق» 75-71 

(50) المصدر السابق: /85-79. 

)5١1(‏ المصدر السابق» /ا594-5. 

(؟5) المصدر السابق؛ .١7‏ 

(4) انظر الفصل الرابع» 177- ١9/1‏ ,. 


م2 


نفس الجنسء وارتكاس وانتكاسء ودليل شذوذ النفس وانحراف الشعوره وبه 
يتدلى الإنسان إلى أخس من مرتبة الحيوان» إذ فطرة الحيوان تأبى مثل هذا العمل 
الدنيء» .2447 أما فيما يخص حكم الإسلام» فقد قدم واصل المثال الشهير ”قوم 
لوط». لكنه كان منشغلا على وجه الخصوص بتنامي ظاهرة علنية ممارسي العلاقات 
الجنسية المثلية» فاستشهد بتقارير صحفية عن اعشرين شخصا يمثلون عشرين مليونا 
من هواة ومحترفي اللواط والسحاق ذهبوا إلى الرئيس الأمريكي (كارتر) ليقدم لهم 
تسهيلات أكثرء ويصرّحون بأنهم يأملون فيه أكثر من غيرهم».4*0) كذلك أصرّ واصل 
على أن للشذوذ الجنسي أضرارا جسدية ونفسية» من بينها: 
عدم الميل للمرأة... الانعكاس النفسي... إضعاف القوى النفسية والطبيعية؛ 
فيصاب الشاذ بالأمر اض العصبية والنفسية كالسادية والماسوشية والفيتشزم 
وغيرها... التأثير على المخ [حيث] يصاب الشاذ باختلال التوازن العقلي والبلاهة 
الواضحة وشرود الفكر... ارتخاء عضلات المستقيم وتمزقه... فبفقد المستقيم قوة 
سيطرته على المواد البرازية... الانحطاط الخلقي... القضاء على الحيوانات المنوية... 
وينتهي الأمر باللائط إلى العقم... الإصابة بالتيفود والدوستتاريا... [إضافة إلى 
إمكانية التعرض] للإصابة بالأمراض الرهيبة التي يصاب بها الزئاة (45) 
تلك الآراء ليست جديدة؛ فهي تعود إلى تقديرات مشابهة في أوروبا قدمها كرافت 
إبينج وآخرون في نهاية القرن التاسع عشر.”"*2 وتشمل الأمراض التي يسببها الزناء 
وفقا لواصلء الزهري (السيفلس) وعللا أخرى.87؟) كما هاجم واصلء مثلما فعل 
العلماني سلامة موسىء الاستمناء باعتباره «مرضا أخلاقيا» حرّمه الإسلام, رغم أنه 
أوضح أن جِدته كإثم أقل خطورة بكثير من الزنا أو اللواط (49) 


(54) المصدر السابق» ,١6‏ 
(5:) المصدر السابق. 
(45) المصدر السابق. -1١8475‏ 114. 
(10) انظر ريتشارد فون كرافت إبنج» الأمراض الجنسية النفسية: 
.(1997 ,كقملاف الطناط اعبطاءلا تمهلوما) جاأميسعك5 منيومم اعجو , ورمتطع مالمع كا موب لسمطعتع 
(1) واصلء مشكلات الشباب الجنسية .١108-16٠١‏ 
(589) المصدر السابق. /181. 


كا 


الحل و«العلاج» الإسلامي لكافة تلك المشكلات والأمراض؛ على غرار الحل 
المسيحي المطروح في الغربء هو الزواج (الغيريّ).7* أما الآثمون الذين يخالفون 
ذلك المنهجء فقد وصف الإسلاميون ما ينتظرهم من أنواع العقاب. وفي وقت مبكر 
من عام 2١1484‏ نفض باحث إسلامي الغبار عن رسالة قصيرة مجهولة تعود للقرن 
الخامس عشر عنوانها الحكم المضبوط في تحريم فعل قوم لوط؛ كتبها مفكر صوفي 
يُدعى الغمري. 017 وفي مقدمته» احتفى المحقق الحدائيّ للنصء الذي أصرٌ على أن 
الإسلام طالما حرّم تلك الفاحشة» بالبصيرة الإلهية في تحريم الزنا واللواط؛ إذ كان 
وباء الإيدز الجديد واحدا من الأمراض التي ظهرت نتيجة لهذا التهتك الجنسي.(7*) 
وبينما لم يبد كثير من الإسلاميين قدرا كبيرًا من التسامح في كتاباتهم حول الموضوعء 
فقد خصّص الغمري الجزء الأخير من كتابه لتذكير القرّاء بأن الله غفور رحيم» يقبل 
توبة التائبين ا ل ا ا 
في الإسلام.47 2 والإسلام والجنس»2**0 وما شابه. وقد تأثر العديد منها (إن لم تكن 
كلها) بكتابات سيد قطب. 


الأمراض الجنسية:؛ الإسلام كعلاج شاف 


تأثر المفكرون العرب خلال القرنين التاسع عشر والعشرين» بالعلم الأوروبي؛ 
ولاسيّما بمفكري التطور والانحلال؛ والطب النفسي والتحليل النفسي. كما سيكون 
للطب الغربي والأصولية المسيحية المنبعثة أثرهما الكبير على الجيل الجديد من 
الإسلاميين. والواقع أن الاهتمام الطبي بالشئون الجنسية في العالم العربي الحديث 


(60) المصدر السابق»؛ .١07‏ 

)5١(‏ شمس الدين محمد بن عمر الغمري الواسطيء الحكم المضبوط في تحريم فعل قوم لوط. تحقيق 
عبيد الله المصري الأثري (طنطا: دار الصحابة للتراث. .)١19484‏ 

(؟20) المصدر السابق .١18‏ 

(051) المصدر السابق: 141-1198. 

(01) الشيخ مروان محمد الشمّارء العلاقات الجنسية في الإسلام (بيروت: : دار النفائنس» .)١99١‏ 

(040) نجمان ياسين؛ الإسلام والجنس في القرن الأول الهجري (بيروت: دار عطيّة للنشرء /19891). 


كنا 


تزامن تقريبا مع تنامي المعرفة الطبية عن الأمراض الجنسية في أوروبا القرن التاسع 
عشرء لا سيما فيما يتعلق بمرض الزهري (المعروف أيضا باليفلس).7* ولعل 
كتاب الدكتور فخري فرجء وهو اختصاصي في الأمراض الجلدية والتناسلية» 
المنشور عام ١977‏ وعنوانه الأمراض التناسلية: طرق علاجها والوقاية منها(07) 
كان من أوائل الكتب التي تعاملت مع الموضوع بالتفصيل؛ وقد ورد عرض للكتاب 
في مجلة المقتطف؛ وركز المحرره الذي لم ينشر اسمه. على معجم للمصطلحات 
الطبية بالإنجليزية ألحق بالكتاب؛ وعلى ما أبداه المؤلف من اهتمام بتعريب تلك 
المصطلحات. ونقل كاتب العرض اهتمام الدكتور فخري فرج بالقول «كل العالم 
يعرفه [المصطلح الطبي] باسم واحد ونحن نخلق له اسما آخر»» وهو ما يمثل عائقا 
أمام طلاب الطب العرب الذين لن يتمكنوا من التعلم من كتب ودوريات الطب 
الأوووت :لد كان الزهري موضوعا هاما في الأدبيّات الطبية الأوروبية في ذلك 
الوقت» ومنذ القرن التاسع عشر بات موضع اهتمام عام بين الكتاب العرب. ومن 
هنا تأتي أهمية هذا الكتاب الجديد. وقد أثنى كاتب العرض على شمولية الكتاب» 
حاملا على أولئك الذين عرفوا خطر المرض ومع ذلك أصيبوا به «اندفاعا وراء 
شهواتهم". وفي وقت مبكر من عام 1407» أرسل أحد قرّاء المقتطفء باسم م. ك. 
من القاهرة» رسالة للمحررين يؤكد فيها أنه بينما يعتقد بعض العمرانيين ن أن «استفحال 
داء الشهوات بين الأمم من أكبر العوائق التي تصدّهم عن التقدم الحقيقي.. ٠‏ يرى 
آخرون أن الشهوات على نوعيها عادية وغير عادية هي الباعث الوحيد لذلك 
الارتقاءء ويستشهدون على ذلك بما عليه أوروبا اليوم من إباحة ما كان محذورا [كما 
في الأصل] عند غيرهم من الأمم الأخرى حتى كان ذلك من أكبر العوامل لاندفاعهم 
وراء تحصيل المكاسب واستجلاب الفوائد». ويبدو الرأي الأخير قريبا من آراء 
فرويد التي وردت بعد ذلك في كتابه قلق في الحضارة؛ الذي تُشر بعدها بثلاثة عقود 
(05) كلمة «الزمري» مشتقة عن «الزهرة» ولامعلاء الكوكب والإلف ومن هنا تحول مصطلح ادعمعمعلا 
عكلنه5 121 إلى «الأمراض الزهرية» التي أصبحت تشير تحديدا إلى السفلس. 


(00) لم أتمكن من العثور على نسخة من الككتاب في كافة قواعد بيانات المكتبات التي اطلعت عليها. 
(68) انظر عرض الكتاب في المقتطف. ١‏ ديسمير/ كانون أول 147019571 -289, 


فيا 


في ثلاثينيات القرن العشرين. وردّ المحررون بكثير من الاعتداد: «إذا كان مُرادكم 
بالشهوات الموبقات كالفسق والسكر والخلاعة فهذه يستحيل أن تُؤول إلى الارتقاء 
الحقيقي لأنها تُسقم الجسم وتضعف العقل وتُذهب المال وإذا انتشرت في بلاد 
أفسدت عمرانها وقوضت أركانها كما حدث في أواخر المملكة الرومانية».(4*) 
بيد أن تشبيه الشهوات الجنسية بالأمراض الجسمانية» الشائع أصلًا في الأدبيّات 
المسيحية والعلمانية الغربية» لن يصبح مركزيا بالنسبة للؤسلاميين حتى الثمانينيات 
والتسعينيات. عندما يظهر كثيمة مركزية في نوع جديد من الأدبيّات الدينية - الطبية. 

كان كتاب نبيل الطويل الأمراض الجنسية؛ المنشور عام 1917١‏ قبيل تصاعد 
شعبية الإيديولوجية الإسلاموية» أحد الكتب الطبية الإسلاموية المبكرة عن 
الأمراض الجنسية؛ وسوف يُعاد طبعه مرات عدة بعد تسيّد الإسلاموية السجاللات 
حول الجنس والأخلاق.0) وقد وضع نبيل الطويل كتابه لموازنة تأثيرات الكتب 
الإباحية (البورنوغرافية) المنشورة في الستينيات» التي تدعو إلى «انحلال الأخلاق 
وشيوع الفوضى الجنسية وانتشار أمراضها وازدياد الفملن ف حبس الامة المصابة 
بأكثر من داء0. 26١‏ هذه الاستعارة العضوية (الشائعة بين المسيحيين والعلمانيين 
الغربيين المحافظين) والتي تطرح جسد الأمة كجسد إنساني» يقارّن به» هيء 
كما سنرى» استعارة تبين لنا كيف حول المنظور الإسلاموي المرض الفردي إلى 
مرض اجتماعي. 

لم يهدف كتاب الطويل إلى تحليل الأدبيّات الإباحية وإنما إلى تقديم معلومات 
عن الأمراض الجنسية الناجمة عن الاضطرابات الجنسية: «فإذا كانت الكتب الأخرى 
هى عنوان الانفلات من (قيود التقاليد) كما يسميها الإباحيّون. فأنا أنشر هذه الدراسة 
الواعية في إطار الخلق الإسلامي الذي يريد للإنسان إرواء غريزته الجنسية بالطريقة 
الطبيعية الشرعية المهذبة النظيفة لا بالأسلوب الفوضوي المنحرف المجرم». 2507 


(04) «الشهوات والسكرة: المقتطف. ١‏ سبتمبر/ أيلول 411/019557. 

.)1947 نبيل صبحى الطويلء الأمراض الجنسية: الطبعة الثامنة (بيروت: مؤسسة الرسالة‎ )1١( 
.5 يشير إلى تلك الأسباب في مقدمة الطبعة الأولى الصادرة عام ١/141؛ المصدر السابق»‎ )11( 
المصدر السابق»5.‎ )17( 
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وسوف يسود اهتمام الطويل بالجريمة والانحراف والفوضىء ونقيضهاء الالتزام 
بالقانون والسويّة والنظام» في السجال اللاحق» حيث ستخُصّص كتب بكاملها 
للموضوع. أما حتى تلك اللحظة» فظل هذا الكتابء المعتيد إلى حد كبير على كُتب 
طبية غربية تتعامل مع الأمراض الجنسية» بدعة جديدة على الساحة. 
وقد جرى تحديث الكتاب في طبعة جديدة عام ١9447‏ ضمت مناقشة لمرض 
جنسي جديد كان مجهولا عام 21941١‏ ألا وهو هربس الأعضاء التناسلية (35) 
وألقى المؤلف خطبة ضد دعوات تغريب المجتمعء المتمثلة في كل من الكتب 
الوباحية الرخيصة؛ وحركة التحديث السياسي والثقافي» والتحرّر الثقافي عموما في 
الستينيات» التي بدأت في عدد من دول العالم العربي في حقبة ما بعد الاستعمار 
ودعا لها مفكرو ما بعد حقبة الاستعمار. وبعد أن قدم لمحة عن انتشار الأمراض 
الجنسية في بلاد الغرب وانتشارها الأحدث في إفريقيا وآسياء قال الطويل مستنكرا 
ثم يريدون منا تقليد الغربء كالقرود. في نمط معيشتهاء وإذا رفض الشباب هذا من 
باب العلم والمنطق والصحة إن لم نقل من باب التعفف والحياء والقيم الفاضلة» 
انفتحت أبواق المتغربين متهمة هذا الشباب الواعى بالاسطوانة المكسورة إياها: 
تعصبء تخلف» تشدده تزمت» انغلاق وتطرف» رجعية... إلخ0. 240 وأورد الطويل 
الكثير من الإحصائيات الموثقة من الغرب عن انتشار الأمراض الجنسية. ملاحظا أن 
أحد المتهمين بالتسبب في الوباء هو «الشذوذ الجنسي»: وكان يقصد به كافة العلاقات 
الجنسية خارج نطاق الزواج؛ بما في ذلك العلاقات الجنسية الغيريّة قبل الزواج بين 
المراهقين» والجنس مع المومساتء والجنس مع الأطفال.2690 وقد حمل الطويل 
على المتغربين في المجتمعات الإسلامية بالقول: 
مصيية العام الإسلامي هي في وجود «متغربين» كُثر يزدادون عددا يوما بعد يوم: 
أسماؤهم إسلامية وعقوهم «أوروبية». أهلهم مسلمون وعادات هؤلاء إفرنجية». 
عقيدتهم التي ورثوهاني تذاكر هوياتهم هي الإسلام؛ أما أفكارهم الحديثة فهي مجموعة 
(17) انظر مقدمة المؤلف للطبعة الأحدث في المصدر السابق» 4- .٠١‏ 


(84) المصدر السابق 19-148. 
(56) المصدر السابق» 4 7. 


اا 


متناقضة من آراء الغربيين المادية - الشرقية والغربية -؟ قد يحتفل هؤلاء بأعياد المسلمين 
على طريقتهم الخاصة» وقد يصوم بعضهم في رمضان... والأقل منهم قد ايغلط؟ في 
بعض الأحيان ويصلي يوم الجمعة «حفاظاء على شعور أهله... هؤلاء «المتغربون» 
أبناء هذا الجيل الذي يسمونه «صاعدا» يعيشون معنا ولا يزالون من صلات رحمنا 
ورفاق صبياننا وأولاد جيراننا وأبناء أصدقائناء ولن نتخلى عنهم ولو تخلوا هم - 
جاهلين - عن قيم الإسلام الخالد في العقيدة والآداب والسلوك والمعاملة:550) 
كان الطويل مُصلحا اجتماعيا متساهلاء منشغلا بالإضافة إلى ذلك بدعارة النساء 
والأطفال غير الشرعيين والظروف التي تؤدي إلى حيواتهم المأساوية. وقد استشهد 
بالمفكر والمرجع الإسلامي الباكستاني سيد أبو الأعلى المودودي -١94907(‏ 
264 الذي كان مصدر الإلهام الأساسي لقطبء حول الظروف المروّعة التي 
تحيط بكلا الجماعتين.2"7 ولما كان الكتاب قد وضع في ذروة العلمانية العربية» 
فقد طغت عليه النبرة الدفاعية حتى النهاية. كما استشهد الطويل بكاتب يدعى 
ويلكوكس «77/110 .2 .1 دعا إلى التعفف باعتباره الوسيلة الوحيدة للوقاية من 
الأمراض الجنسية.2140 والواقع أن الطويل؛ بعد الاستشهاد بالكتاب الغربيين حول 
ما وقع في المجتمع الغربي بسبب الأمراض الناجمة عن التهتك الجنسيء أكد بنبرة 
دفاعية على أن: 
هذا أيضا ليس كلام شيخ رجعيء تسخر منه الصحافة الرخيصة بالكاريكاتور 
والنكت البذيئة» بل هو عرض للحقائق المرّة في المجتمع الغربي وأسف لا آل إليه 
المجتمع من الانحلال على لسان العلماء الغربيين. والغريب أن الغربيين أنفسهم 
يشكون منه ولكنهم» مع ذلك. يعملون جاهدين على «تغريب؛ المجتمعات المسلمة 
وكل من يعارضهم في ذلك متعصب رجعي متأخر, يحملون عليه ويحركون تلامذتهم 
(النجباء) من المسلمين «المنغريين» (54) 
وانتهى الطويل إلى دعوة القائمين على السلطة إلى الحذر مما يُنشر في الكتب 
والمجلات وما يُبث في وسائل الإعلام المرئي والمسموع. ودعا إلى تسهيل الزواج 


(55) المصدر السابق. ,.1١ 5-1١7‏ 
(5190) المصدر السابق. .1١9-1١١4‏ 
(58) المصدر السابق» .٠١7‏ 
(59) المصدر السابق»؛ .١١١‏ 


لحر 


المبكر للرجال والنساء المسلمين عن طريق إزالة العوائق الاجتماعية والمالية التي 
تقف في طريقهم. وأخيراء دعا الطويل الآباء والأمهات إلى معاملة أبنائهم وبناتهم 
معاملة متساوية دون تمييز وأن «لا تتغاضوا عن أخطاء أبنائكم في نفس الوقت الذي 
تعاقبون فيه بناتكم عقابا عسيرا على نفس الأخطاء» )1١(‏ 

الواقع أن جهود الطويل لم تكن شائعة خلال الستينيّات والسبعينيات» حيث لم 
يكن ثمة التفات كبير من جانب الإعلام المرئي والمسموع والمطبوع تجاه الأمراض 
الجنسية. وإعادة الطبع المتكررة لكتابه إنما تدل على الاهتمام بالموضوع من جائب 
القَرّاء الإسلاميين» لكنها تشير في ذات الوقت إلى ندرة الكتاب الذين يكتبون في 
نفس الموضوع. سواء كانوا إسلاميّين أم علمانيين. هذا الموقف سوف يتغير بصورة 
درامية مع بداية الثمانينيات عندما تزداد سيطرة التوجه الإسلاموي على السجالات 
العامة» ليس فقط في مجالي الأخلاق والسلوك الجنسي وإنما أيضا في السياسة. 
والاقتصاد. والعلم» والطب. 

كان كتاب فائز الحاج؛ الانحرافات الجنسية وأمراضهاء المنشور عام ١9/87‏ 
بمثابة الشرارة الإسلاموية الأولى في الحرب القادمة. ويضم الكتاب الذي يتميز بنبرة 
هادئة» وإن كانت قلقة» بعضا من حجج الحاج التي سوف تُملي أجندة السجالات 
الال 07 على خلاف الطويل صاحب النبرة الدفاعية» الذي كان ينشد إقناع 
جمهوره العلماني بخطأ مسلكهم - وتحديداء تبنيهم الأعمى للغرب كنموذج للعالم 
الإسلامي - سعى الحاج لتطوير نموذج تربوي منهجي لما يجب أن تكون عليه 
العلاقات الجنسية الإسلامية داخل نطاق الزواج.(2"5 ومن ثم, انتقل إلى مناقشة 
القضية المركزية للكتاب: طبيعة الانحرافات الجنسية وأنواعها وأعراضهاء وما 
يصاحبها من أمراض جنسية تنجم عنها. وتشمل قائمة الحاج للانحرافات المثليّة 
الجنسية الذكورية والأنثوية» علاقات الزنا الغيريّة» والدعارة» والنرجسية» وما 
)7١(‏ المصدر السابق؛ 4؟١,‏ 


(١7؟)‏ فائز محمد علي الحاجء الانحرافات الجنسية وأمراضها (بيروت: المكتب الإسلامي. 1947). 
(9/1) المصدر السابق» ,77-١1/‏ 
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يسميه «الانحراف الجنسي الذاتي4: في إشارة إلى الاستمناء» و«الشبق الجنسي»» 
والتلصص الجنسيء والتعري الاستعراضيء والماسوشية» والسادية» وغيرها. أما 
بالنسبة للأمراض موضع المناقشة» فتشمل الزهري والسيلان وبضع حالات أخرى 
أقل خطورة. 

وقد عزز المؤلف مناقشته للمثليّة الجنسية عند الذكور بالكثير من الاستشهاد 
بالأدبيات الغربية حول الموضوعء سواء في الطب النفسي (استشهد بالدراسة 
التحليل- نفسية التي وضعها إيرفنج بيبر للمثليين جنسيا من الذكور والمنشورة عام 
5 أو في علم النفس (استشهد بكتاب لود همفري؛ تجارة صالة الشاي: الجنس 
مع غرباء في الأماكن العامة» المنشور عام 2"29.)1170 وأوضح أن الانجذاب 
الجنسي المثلىّ يمكن أن يكون «متبادلا» أو من طرف واحد وأحيانا ما ايرافق هذا 
النوع من الانحراف شيء من الغزل- التغزل بالغلمان».0؛") كما قدم المؤلف دراسة 
حالة لكل نوع من أنواع الانحراف في صورة رسائل كتبها أناس #أصيبوأ» بها. وبينما 
تغلب على المناقشة إجمالا نبرة علمية محايدة» فقد قدم المؤلف في الخاتمة كما 
ذا منابع أخلاقية على أسباب المثليّة الجنسية» وتحديداء كونها تشكل واحدة امن 
أخطر الظواهر الاجتماعية عند الأطفال والمراهقين والشباب».(19) 

وفي محاولة لتحديد المسئول عن «الشذوذ» و«الانحراف»»؛ أكد الحاج على أن 
«المسئول الحقيقي هو التربية والقائمون على تربية الأبناء فلو أنهم قاموا بتربيتهم 
على الأخلاق وأعطوهم من الرعاية والحنان والدفء ما فيه الكفاية وراقبوا تصرفاتهم 
وعرفوا من يصاحبون وإلى أين يذهبون ومن يخالطون لما وصلت حالة هؤلاء إلى 
هذه النهاية المؤلمة والنتيجة المخزية» 2790 


(1/7) المصدر السابق» 58» 7٠١‏ وللكتب المذكورة انظر: 
:(962| .كلامه8 عنجه8 تامملا بحعا0) 'رلعناى عنالراممم عرو لل نرا ناف نوءده :ندم ,تعاءعزظ وداص] 
عصتالة :مومعتء) عمعماط عتاطييط درأ ع3 أونمكمع اتا «17006 زنن 71200 , كلإعمتامصن!آ ناما لم 
(60..1970 .طنط 


(/) المصدر السابق» 6؟. 
(5/) المصدر السابق. 737. 
(6)/ المصدر السابق. 
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وبالإضافة إلى طرح مخاوف اجتماعية بشأن المثليّة الجنسية؛ ناقش المؤلف أيضا 
احكم الإسلام في الجنسية المثليّة»» فكان الحكم هو «التحريم القطعي». واستشهد 
بآيتين من القرآن وحديثين للنبي لتوضيح هذا الحكم. أما بالنسبة للعقوبة الدينية 
على ارتكاب ذلك الفعل المحرّم؛ فقد أكد الحاج» مُصحسّحاء أنه لا يوجد إجماع 
بين المدارس الإسلامية. ووفقا للمدارس المختلفة تتراوح العقوبة بين الإعدام, 
أو الرجم (إذا كان الشخص متزوجاء حيث يقع عليه نفس حد الزنا للمحصن)» أو 
من الردع. 7" وقد انطوت مناقشة الحاج للعلاقات الغيريّة خارج إطار الزوجية على 
قدر أكبر من الإدانة الأخلاقية» سواء على الصعيد الاجتماعى أو الدينى» كما هو 
الحال تاريخيا في الفقه الإسلامي في واقع الأمر. وبينما لا تُذكر الأمراض الجنسية 
كنتيجة للمثليّة الجنسية» نجدها تظهر كنتاج مباشر للعلاقات الجنسية الغيريّة خارج 
الزوجية» سواء مع مومسات أم غير ذلك. فضلا عمّا تسببه الأخيرة من انحرافات 
جنسية أخرى» مثل السادية والماسوشية وغيرهماء وهي أمور «لا يجرؤ [الزاني] 
على إتيانها مع الزوجة».2"77 وعرض الكتاب لدراسات وإدانات أمريكية للبغاء 
والتهتنك الجنسيء إضافة لإحصائيات للأمم المتحدة. ونقل عن الرئيس الأمريكي 
جون كيندي في عام 1977 تخوّفه من أن انغماس الشباب الأمريكيين فى الشهوات 
يجعل «مستقبل أمريكا في خخطر»؛ وهو ذات القلق الذي راود الرئيس السوفييتي نيكيتا 
خروتشوف تجاه المستقبل روسيا» الذي يهدده انغماس شباب الاتحاد السوفييتي في 
الشهوات الجنسية.2"97 ويؤكد الكتاب أن الزنا #ليس هو القاعدة الطبيعية فى النفس 
الإنسانية السوية» وإنما هو «عدوان على الفطرة البشرية في التآلف والزواج والسكنى 
والطمأنينة والاستقرار والحياة الزوجية المزدهرة»:(80) وهكذاء يبدو أنْ اهتمام 
الحاج لا يقتصر على الالتزام بالأشكال الكلاسيكية للممارسات الإسلامية» وإنما 


(9/) المصدر السابق. 8". 
(4/) المصدر السابق» 544. 
(/) المصدر السابق: 89- .6١‏ 
(6) المصدر السابق» 01. 
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يتعداه إلى طموح بأشكال برجوازية من الحياة الاجتماعية» من بينها الأسرة النووية 
و«الحياة الزوجية المزدهرة». وفى ذلك. يبدو أن الإسلاميين يتبنون ذات الأهداف 
الاجتماعية التى اعتنقها القوميون الذين جاءوا ليحلوا محلهم. 


الإيدز كعقاب سماوي 


تركز قلق الطويل والحاج على عملية تغريب الأعراف الجنسية في العالمين 
العربي والإسلامي؛ حيث كانا يخشيان أن يؤدي ذلك إلى ذات العلل الاجتماعية 
والجسدية التي يعاني منها المجتمع الغربي. بهذا المنطق, وبالرغم من الاعتراف بقوة 
الغرب وبلوغه ذروة الحضارة» ظلَ يُنظر إلى الشمن الذي دفعه لقاء ذلك على أنه ثمن 
باهظء حيث تمثّل في فقدان البوصلة الأخلاقية» وهو ما اعتبره الكثير من الكتاب 
بداية الأفول. 

بدءا من منتصف الثمانينيات» سوف يشن الأطباء الإسلاميون حملة جديدة 
ضارية يفسرون فيها بنبرة دينية غير متسامحة طبيعة الأمراض الجنسية والممارسات 
الجنسية التي تؤدي إليها. كان الخطاب الإسلاموي قد رسَحٌ وتكرّسٌ بحلول منتصف 
الثمانينيات باعتباره الخطاب السائد عبر العالم العربي. وسوف تُستخدم بديهياته 
وأخخلاقياته من قبل المؤيدين والمعارضين على حد سواء. وقد تزامن ذلك مع ظهور 
وباء الإيدز الجديدء الذي جاء ليؤكد للإسلاميين» كما فعل من قبل مع الأصوليين 
المسيحيين والمحافظين العلمانيين في الغرب»؛ أسوأ مخاوفهم, ألا وهي أن التهتك 
سوف يؤدي إلى موت الجسدء لا أقل» كعقوبة سماوية للآثمين. إذن» فقد تعلم 
الإسلاميون جيدا الحجج التي يقدمها الأصوليون المسيحيون الغربيون وأطَّروها 
ضمن الرؤية الإسلاموية للعالم.817) 
(81) للاطلاع على رؤية إسلاموية حول نظرة الإسلام للجنس والحب تشيه الآراء المسيحية أكثر مما تشبه 

الآراء الإسلامية. انظر محمد علي قطب» الحب والجنس من منظور إسلامي (القاهرة: مكتبة القرآن» 


2.24 كان قطب منشغلا كذلك بالأمراض الجنسية باعتبارها نتيجة للتهتك. انظر فصله الأخير: 
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كان أبرز هؤلاء الأطباء الإسلاميين الطبيب غزير الإنتاج محمّد علي البار 
(المولود عام .)١9754‏ وهو سعودي لخدن من أصول مصرية. وقد نشر كتابه» 
الأمراض الجنسية. أسبابها وعلاجهاء عام .١9446‏ وحدّثه عام 11873 بفصل أكثر 
استفاضة عن الإيدز. وأصبح الكتاب منذ ذلك الحين المرجع الطبي الأساس 
للوسلاميين والمحافظين حول الموضوع.("*) كانت مقاربة البار الدينية واضحة 
منذ البداية» إذ استهل كتابه باستشهادات من القرآن في تحريم الزنا وتوعّد الزناة 
بالعذاب الأبدي. كما استشهد بالأحاديث النبوية» ووجد أحدها على وجه التحديد 
مناسبا للموضوع: «لم تظهر الفاحشة في قوم قط حتى يعلنوا بهاء إلا فشا فيهم 
الطاعون والأوجاع التي لم تكن مضت في أسلافهم الذين مضوا».0") وسوف 
يجري الاستشهاد بهذا الحديث مرارا وتكرارا في الكتابء وفي الكثير من الكتب 
التي انتهجت نهج البار. كما أتبع الاستشهادات الدينية 50 أكثر هولا 
من منظمة الصحة العالمية» ووكيل وزارة الصحة الأمريكى الأسبق ثيودور كوبر 
00026:1) 117600056 (الذي شغل المنصب من 6/إ9١‏ 0 /ا91 ). ودليل 
ميرك للمعلومات الطبية 1050108)1028 1160121 01 أقناهة1! عاءمء81؛ ومراجع 
غربية أخرى. وقد نقل عن طبيب يُدعى الدكتور شوفيلد إدانته لوسائل الإعلام التي 
«تدعو وتحث على الإباحية باعتبارها أمرا طبيعيا بيولوجيا... وتروج ل[سعادة 
وهمية] بأن المضادات الحيوية ستقضي على أي أمراض جنسية تنشأ عن هذه 
الممارسات» (84) 

أوضح البار في مقدمة الطبعة الأولى» أن كتابه يناقش «إحدى عواقب الزنا 
والفواحش وهي الأمراض الناتجة عن الزنا واللواط واقتراف الفواحش0(.4*) وقدم 
تاريخا مختصرا للزهري في المقدمة وكيف أن معظم الأوروبيين كانوا يسمونه «الداء 
الفرنسي» كونه انتشر بين الجنود الفرنسيين» بينما كان الفرنسيون يسمونه «الداء 


(47) محمد علي الباره الأمراض الجنسية: أسبايها وعلاجها (جدة: دار المنارة» 1985). 
(8) المصدر السابق» 5. 

(84) المصدر السابق» 5. 

(86) المصدر السابق» .١5‏ 
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الإيطالي»: «ولما وصل الاستعمار الغربي إلى البلاد العربية ظهر ذلك الداء معهم 
فسماه العرب الداء الفرنجي. ولا يزال هذا الاسم مستعملا حتى اليوم::(85) 

ورغم القلق الذي ساور البار بشأن ما سوف يصير عليه حال العالمين العربي 
والإسلامي إذا ما واصلا محاكاة الغرب» فقد ظل واثقا بأن فرصة إنقاذ العرب من 
هذا المصير ما زالت قائمة. فعلى سبيل المثال» ومقارنة بالإحصائيات المرعبة عن 
الإصابة بالإيدز والهربس التي استشهد بها البار في الولايات المتحدة: نَل البار عن 
شخص يسمى البروفسور وليم بيكرزء عمل في البلدان العربية لأكثر من عشرين عاماء 
تأكيده في مقالة بدورية ميديسين دايجيست أن «أطهر الفروج التي فحصها كانت في 
الجزيرة العربية»» حيث فحص أكثر من ثلاثين ألف امرأة» كانت تحاليل الأغلب الأعم 
منهن سلبية بالنسبة للسيلان والكلاميديا والفطريات وأمراض جنسية أخرى. وأرجع 
بيكرز هذا الصك الصحي إلى «ندرة الزناء وختان الرجال2417.2 ورغم افتخاره بعفة 
المهابل السعودية والشرف الذي تمنحه تلك العفة للرجال والنساء السعوديين على 
حد سواءء فهو لا يفسر لماذا لم يمثل ختان معظم الرجال الأمريكيين عاملا إيجابيا 
في تعزيز الصحة في حالة الولايات المتحدة. والأرجح أن البار افترض أن الرجال 
المسيحيين الأمريكيين ليسوا مختونين وكان جهله واضحا بالأنماط الصحية السائدة 
في الولايات المتحدة منذ الحرب العالمية الثانية وتفضيلها لختان الذكور. 

وتُذكرنا آراء البار حول الغرب بآراء قطب عن الحريات الجنسية هناك من حيث 
سذاجتها وأهدافها الدعائية. فإذا واصل المستشرقون استفظاع زواج النبي محمّد من 
عائشة وهي في سن السادسة» وهو الذي لم يدخل بها قبل بلوغها التاسعة (يجب ألا 
يغيب عن ذهن القارئ أنه لقرون بعد محمّد وحتى العصور الوسطىء كان الأوروبيون 
يزوجون بناتهم في تلك السن الصغيرة نفسها)» فقد ارتاع البار من الغربيين الذين 
ينادون بممارسة الجنس مع الأطفال» مستشهدا بمقولة (دون توثيقها)» «الجنس قبل 
الثامنة وإلا فات الأوان».(2) وقد أطلق العنان لخطابه القائم على الإثارة فأضفى 
(85) المصدر السابق» 1797 


(47) المصدر السابق» .١15‏ وقد تُشر مقال ميديسين دايجيست في أبريل/ نيسان /ا/141» وفقا للبار. 
(88) المصدر السابق» 19» ونص المقولة التى أوردها هى: لعفا مما 15 ره أطواء برط برع5» 
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صورة غرائبية على الولايات المتحدة والغرب عموما. مؤكدًا أن كل ذلك كان جزءا 
'من انحطاط الغرب وانحلاله بعيدا عن الحضارة. إذ سعى كتاب البار إلى «توضيح 
الحضارة الزائفة للغرب ومدى ما وصلت إليه من انحطاطء فلا ينخدع شبابنا بيهرجها 
وإنما ينظر إلى حقيقتهاء حتى تتكون لديه نوع من المناعة لمغرياتهاء فيأخذ ما يحتاج 
إليه من علوم تقنية في مجالات الطب والهندسة والفلك وغيرهاء ويدع فلسفاتهم 
وآدابهم المنحرفة فلا يتأثر بها».(2*4 مع ذلك. فقد خالف كتاب البار هذه التركيبة 
القائمة على الاستعارة الانتقائية من الغرب» إذ لم يكتف باستعارة المعرفة الطبية 
الغربية فحسب. وإنما استعار أيضا الخصائص الغربية الاجتماعية والإيديولوجية - 
الدينية: والعلمانية» والأخلاقية- ليصل إلى استنتاجه بشأن الجنس والمرض. 

وفي مقدمة الطبعة الثانية» يتحدث البار عن المدى الذي وصل إليه الرعب 
«حتى أصبح الإيدز الهاجس الذي يقض مضاجعهم [الشواذ]... ومع هذا فهم 
سادرون في غيّهمء داعون إلى رذيلتهم. متمسكون بنمط حياتهم».('1) وقد هالته 
النصيحة التي أوردها مؤلفون غربيون لتجنب العدوى بالإيدز: حيث يجب على 
الرجال المثلّين الالتزام بشريك جنسي واحدء وأن يستخدم مدمنو المخدرات إيرًا 
معقمة» وأن يلتزم الزاني ب«خليلة» واحدة. ومن الواضح أن البار يشاطر الكثير من 
الكتاب والساسة الغربيين المحافظين دعواتهم إلى التعفف. ولكنه لا يستشهد بهم. 
كما لا يستشهد بإدانة الأصوليين والمحافظين المسيحيين الغربيين للمثليّة الجنسية 
والزناء وهي أفكار سبقوه في اعتناقهاء ناهيك عمًا اسبغوه من توصيفات بلاغية 
على الايدز والأمراض الجنسية: والتي كان مدينا لهم بها بكل وضوح.(2"3 وإذا 
ما أخذنا في الاعتبار أن مشروع البار قائم على إظهار الغرب في صورة متجانسة 
منحطة. لأدر كنا أن استشهاده بتلك المصادر كان سيوقعه في ورطة إظهار أن ثمة 


(89) المصدر السابق. .7١‏ 
(60) المصدر السابق. 48., 
(41)انظر باتريشيا جاكوبي. «العلم الطبي. والأصولية المسيحية. وجذور مرض الإيدز»: 
« 1125م اه برع هام نات عط لصن د فاصم لوس سممتتختراكء ,ععرعك5 امع زلء قل , تطمعاول ا متو مادم 
93 -89 :(1990 هماءم5) 2.هه ,5 اأمسيمل جتامط وزأطييط ين كلم 
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أمريكبين يفكرون بذات الطريقة ويشاطرون «الإسلاميين» ما يعتنقون من آراء. 
ومن ثم لا يعود الإسلام؛ كما يفهمه؛ السبيل الوحيد لتجنب الانحطاط. وقد كانت 
خلاصته أن «تلك هي نصائحهم. وتبًا لها من نصائح. ومنهجنا يختلف كلية عن 
منهجهم 1 و«منهجنا؛ يتمثل بإنفاذ تعاليم النبي محمد التي تدين الزنا والفواحش» 
حيث يضع البار قائمة بها لقرائه (97) 

وأصرٌ البار أن مصطلح «الأمراض الجنسية» ذاته» وهو المصطلح العربي 
السائدء أو «الأمراض التناسلية»» وهو الترجمة الحرفية لمقابله الإنجليزي» غير 
دقيق اشتقاقيا. وكان تفسيره أن الجنس ليس هو الذي يسبب تلك الأمراض وإنما 
«الزنا واللواط وبقية العلاقات الجنسية الشاذة. فالزواج لا يؤدي مطلقا إلى أي نوع 
من الأمراض الجنسية طالما كانت العلاقة بين الزوجين فقط».2)90 ومن ثم فإن 
المصطلح «العلمي» المناسب الذي يجب استخدامه للإشارة إلى تلك الأمراض 
هو «أمراض الزنا واللواط». مع ذلك فإن «أحدا لن يجرؤ على ذلك [استخدام هذا 
المصطلح] وخاصة في الغرب. لأنه سيعتبر بذلك داعيا إلى الفضيلة» ويا لها من سبة 
قبيحة يتحاشاها الأطباء والعلماء في الغرب» (44) 

وقدَّم البار» الذي عاش في بريطانياء معلومات أنثروبولوجية عن طبيعة السجاللات 
الجنسية في المجتمع البريطاني. واستشهد بصحيفة ديلي ميرورء التي أوردت عام 
قصة شابة جميلة كانت تُدرّس التربية الجنسية لطلبة المرحلة الثانوية» وقيل 
إنها قد درّست لطلابها الجنس عمليا فى قاعة الدرس بأن خلعت ملابسها قطعة 
بعد قطعة. اقما كان من إدارة المَدُوسة الرجعية إلا أن أبلغت وزارة التربية» وقامت 
الأخيرة بإيقاف المُدرّسة الشابة وطلبت منها أن تكف عن عرض دروسها المثيرة 
على الطلبة المراهقين». وردا على ذلك نشرت الصحافة البريطانية» بما فيها ديلي 
ميرور صورة المُدرسة الشابة عارية على صفحتها الأولى و«قامت بحملة ضخمة ضد 
(47) البارء الأمراض الجنسية» 4. 


(4) المصدر السابق» 76. 
(45) المصدر السايق 751. 
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إدارة المّدرسة الرجعية ووزارة التربية المتخلفة» لأنهما منعتا هذه الشابة العبقرية من 
مواصلة تقديم دروسها الهامّة لتعليم الشباب المراهق الجنس"». وقيل إن الصحف قد 
دعت للقيام بمظاهرات أدت في النهاية إلى إجبار المَدرّسة والوزارة على العدول عن 
القرار وإعادة المُدرّسة لوظيفتها. وهكذاء «كسبت حرية المرأة وحرية الجنس قضيتها 
ضد إدارة المّدرسة ووزارة التربية الرجعية».(*؟2 واختتم البار باستجداء مشاعر 
الصدمة لدى قرائه بعد قراءة القصة التي أوردها: «هل تصدق أن هذا حصل وفي دولة 
تذّعي أنها قمة الحضارة؛ وباسم الحرية والتقدم والمساواة: وفي بلد محافظ بطبيعته 
كما يقولون في بريطانيا؟».(59) 


لم يكن اهتمام البار مُنصبًا على عجز الحكومة وإدارة المَّدرسة عن مواجهة 
تلك الهجمات المجتمعية على نسخته من القيم الدينية فحسب. وإنما أيضا على 
التحوّل الذي كانت تشهده الكنائس الغربية: «لا شك أن الكنيسة تتابع تطور 
المجتمع الغربي» وقد أباحت كثير من الكنائس الغربية الزناء كما أن بعضها قد 
أباح اللواط» وفي بعض الكنائس في والح ا ل ارال علي 
الرجل على بد الفبنيس .117 أماما ابعغريه البار فهرو «أن الكنيسة تستهجن الزواج 
بأكثر من واحدةء وتعتبره صورة للبهيمية والحيوانية» وكذلك تفعل المجتمعات 
الغربية جميعها جميعها؛ وتمنع القوانين في جميع البلاد الغربية الزواج بأكثر من واحدة منعا 
باتاء بينما تسمح للزوج أن تكون له خليلات وعشيقات بأي عدد شاء».(94) وقد 
أورد البار قائمة بالملوك الأوروبيين والشخصيات الكنسية الأوروبية (الباباوات» 
والكرادلة» والكهنة والرهبان) الذين أصيبوا بالزهري وأمراض تناسلية أخرى 
بسبب إفراطهم في الجنس. تلك المفارقات وجدت نظيرا لها في البلدان المسلمة 
المُتغرّبة مثل تركيا وتونس واليمن الجنوبي» التي منعت تعدد الزوجات,. «بينما 
يسمح قانونها للزوج أن يتخذ علنا أي عدد من العشيقات... وهذه هي التقدمية 


(95) المصدر السابق» 5؟5-/9ا؟, 
(0) المصدر السابق. 

(80) المصدر السابقء 77. 
(88) المصدر السابق» 7”7. 
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وحرية المرأة التي حصلنا عليها من الغرب عندما أبقينا على قوانينه التي وضعها 
عندما استعمر بلادنان (45) 1 

وأعرب البارعن بالغ اعتراضه على استخدام «تحرير المرأة» في حملات الصحافة 
ووسائل الإعلام. وأشار إلى مقالة في جريدة النهار اللبنانية اليومية» دعا كاتبها إلى 
التحرّر الجنسي للمرأة. ونقل عن الكاتب قوله «ما هي حرية المرأة؟ حريتها الحقيقية 
هي حرية العلاقة الجنسية مع الجنس الآخرء أو حتى مع بنات جنسها أو مع الجنسين 
معاك. وخخلص البار مُرتاعا إلى أنَّ: «نعم هذه هي الحرية التي يطلبونها للمرأة المسلمة» 
وتعمل أجهزة ضخمة ترفدها ملايين الدولارات [التي تمول تلك الحملات الدعائية] 
لإيصال المرأة المسلمة إلى هذه الوهدة الحقيرة» حيث لا ينظر إلى المرأة كإنسان بل 
زج قط )٠٠١(‏ 

وإذا كان المستشرقون الغربيون قد عابوا على العالم الإسلامي تهتكه خلال 
العصور الوسطى. فإِنْ البار الإسلامي ذكر قرّاءه بتاريخ التهتك الإغريقيء وبالغلمانية 
خاصة. ونقل البار عن دائرة المعارف البريطانية كيف أن «اتصال الرجال بالرجال 
جنسيا لم يكن معروفا - فحسب - عند الإغريق» ولكنه كان يحظى بالتقدير» ولذا فإن 
الآداب اليونانية تمدح الشذوذ الجنسي وتشيد به... أما اتصال النساء بالنساء جنسيا 
فلم يحظ لدى الإغريق إلا باهتمام عابر باعتباره شيئا تافها ولا يستحق التعليق"؛ 
ونقل عن الموسوعة نفسها كيف «انتقلت عادة اللواط من الإغريق إلى الفرس وإلى 
الرومان. وتتناقض نظرة اليهود مع نظرة الإغريق للواط» فقد جاء في التوراة لعن 
اللوطية ومعاقبتهم بالقتل. وانتقلت هذه النظرة من اليهودية إلى المسيحية التي لم 
تنظر فقط إلى العلاقات الجنسية الشاذة بأنها قذّرء بل نظرت إلى العلاقات الجنسية 
السليمة بين الأزواج على أنها قذّر أيضاء والتي مجدت نظام الرهبنة».(1١١)‏ 

وخخلّط البار. شأنه في ذلك شأن العديد من التقارير الصحفية الغربية الصادرة خلال 
(44) المصدر الابق» 78. 


(١٠٠)المصدر‏ السابق» 58. 
(1١)المصدر‏ السابق» 4"ا- .4١‏ 
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السبعينيات وأو ائل الثمانينيات»؛ بين المثلية الجنسية الغربية وبين التحوّل الجنسيء 
الذي اعتبره «أفظع من ذلك بكثير». وذكر تقريرا صحفيا نُشر عام ١94٠‏ عن شاب 
إنجليزي «أجريت له عملية مسخ وتحويل إلى امرأة ثم تزوج أمام إحدى المحاكم 
الإنجليزية على أحد اللوردات. وبعد عام واحد انتشر السرطان في جسمه ومات نتيجة 
لذلك».7"''' مع ذلك بدا أن البار يُناقض نفسه في الفقرة التالية عندما أكد لقرائه أن 
عمليات التحويل من رجل إلى امرأة ليست في الواقع سوى عمليات تحويل الأنثى 
إلى أنثى؛ إذ يكون المخنّث في تلك الحالة خنثى «غير حقيقية» أخطئ تحديد جنسها 
عند الولادة والآن يعيدها الأطباء إلى جنسها الصحيح. لكن إذا كان الحال كذلك» 
وكان البار سعيدا بتلك التدخلات الطبية التصحيحية؛ فإنّ أساس ارتياعه السابق تجاه 
التحوّل الجنسي لا يعود واضحا.7*'' فهو مثلا لم يدع أبدا لإجراء عمليات تحويل 
جنسي لكافة الرجال الذين يمارسون اللواط السلبي» مع أن ذلك الإجراء» حسب 
منطقه نفسه. قد يكون التصحيح الطبي الوحيد المناسب لحالتهم. 

وقد شجعت الشائعات. التي زعمت أن النظام الثوري الجديد في إيران يعدم 
اللوطيين؛ البار. حيث حمل بعنف على الصحافة الغربية لمهاجمتها إيران و«الإسلام 
الوحشي» بسبب تلك الإعدامات. وعلاوة على ذلك. فإذا كان الغرب قد هالته فتوى 
الخميني عام ١989‏ بقتل سلمان رشدي وعرضه مليون دولار كمكافأة لمن ينفذهاء 
فقد سلط البار الضوء على سوابق غربية لتلك الفتوى. حيث ذكَر البار (الذي كان 
يكتب عام )١1980‏ أن «رأس اللوطية في إيطاليا» أعلن عن استعداده لدفع «مليون 
دولار لمن يقتل الخميني». كما قيل إن عرضا آخر مماثل بمليون دولار قد قدمته 
والدة الرئيس الأمريكي جيمي كارتر (المتوفاة عام م9١).(4١1)‏ 

مع ذلك فقد كان شغل البار الشاغل هو توضيح عواقب الممارسات الجنسية 
غير الشرعية؛ المتمثلة في الأمراض التناسلية. وبعيدا عن الصورة «المرعبة حقاة 
(؟ ٠١‏ ) المصدر السابق» .5١‏ 


)٠١7(‏ المصدر السابق. 
)١(‏ المصدر السابق؛ 45. ولا يدعم البار تلك المزاعم بأي تواريخ أو مصادر. 


لانتشار الأمراض الجنسية بين «الشاذين»» فقد اعتبرهم متفردين في التقاط أمراض 
أخرى بعينهاء مثل الإيدز (وذكر الهربس أيضا). فتلك الأمراض» بحسب البار» توجد 
بكثرة في أفواه وحلوق وبلاعيم الشاذين جنسيا لانتشار هذه الممارسات الشاذة 
بينهم. ذلك بالإضافة إلى إصابة القناة الشرجية والجهاز الهضمي».!*' 2١‏ وتتخلل 
تصريحات البار تلك دائما أحاديث نبوية تدين الرجال الذين يمارسون اللواط. كما 
ذكر البار ممارسات شاذة أخرىء من بينها التحرش بالأطفال» واغتصاب الأطفال» 
والعنف الجسدي ضد الأطفال. ومثّل ذلك وفقا للبار مؤشرا على أن #المجتمعات 
الغربية تعاني من انهيار تام في القيم» )١١31(‏ 

واستعرض البار تاريخ العالم وكيف أن انتشار الانحلال أصاب المجتمعات في 
أواخر أيامها مثل الإغريق» وكيف «قضى على حضارتهم انتشار الزنا واللواط». 
وشملت الأمثلة الأخرى الإمبراطوريتين الرومانية والفارسية» إضافة إلى عصور 
محددة من التاريخ الإسلامي. وعلى وجه الخصوص حكم القرامطة القصير في 
القرن العاشر 20١9.‏ وبعد أن ذكر البار هذاء أكد قائلا: «لم يشهد التاريخ 
الإنساني انتشارا مُّرِيعا للزنا واللواط ونكاح الأطفال ونكاح المحارم كما تشهده 
الإنسانية اليوم في ظل الحضارة الغربية التعيسة».(4' ١‏ ولا يتضح هنا ما إذا كان قلق 
البار ينصبٌٍ على مصير الحضارة الغربية نفسها وهي المهددة بتلك الأمراض. 

كما يبدو البار مطَّلمًا على الدعاية المسيحية الغربية ضد النبي» إذ أشار لها في 


.448-51/ المصدر السابق‎ )٠١6( 

.89 )المصدر السايقء؛‎ ١5( 

(١٠)المصدر‏ السايق» *5. 

(08) المصدر السابق» .5١‏ ويدين البار الشيوعية بالقدر نفسهء حيث يؤكد أنها تبيح الزنا والمثلية 
واغتصاب الأطفال وزنا المحارم وتدعو لهاء رغم أنه أبدى دهشته في ذات الوقت تجاه عدم انتشار 
المثليّة واغتصاب الأطفال وزنا المحارم في البلدان الشيوعية - باستثناء الزناء الذي يتفشى تحديدا في 
كوباء «ولعل ذلك راجع إلى موقع كوبا في البحر الكاريبي حيث ينتشر الزنا هناك بصورة مرعبة» كما 
أن الزنا منتشر بصورة وبائية في أمريكا الشمالية والجنوبية». ولأن الحال هكذاء فيبدو أن السبب وراء 
إدراج الاستثناء الكوبيء الذي اتضح فيما بعد أنه ليس استثناء. يتمثل في مزيج من عداء البار المحموم 
للشيوعية؛ وعنصريته ذات الأصول الأوروبية تجاه الأعراف الجنسية لجزر الكاريبي (انظر 37). 
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مواضع عدة من الكتاب. موضحا المفارقة في كون «هؤلاء الغربيين الواقعين في 
الزنا واللواط وحتى نككاح الحيوانات والمحارم هم أنفسهم الذين يتحدثون عن نبي 
الإسلام ونبي الرحمة ونبي الهدى فيتهمونه بالجنس والشبق لأنه تزوج تسعا» )1١9(‏ 
وانتقل البار للاستشهاد بتقارير الصحافة الغربية حول الممارسات الجنسية» بما فيها 
عروض التعرّي في أمستردام التي تمارس فيها النساء الجنس مع الكلابء وزيادة 
حالات اغتصاب الآباء لبناتهم في الولايات المتحدة» وبالطبع المثليّة الجنسية 
بين الرجال في الغرب: «هل يستحق هؤلاء أن يُردَ عليهم في اتهامهم لخير البشر 
محمّد- يه- بأنه جنسي لأنه تزوج تسع نساء؟».(١11)‏ 

ولم يقتصر اهتمام البار على الحقل الطبي؛ بل تجاوزه إلى الحقل الفقهي. فإذا 
كانت مهمة أمثاله من الأطباء هي البحث في أسباب الأمراض التناسلية وبذل كل 
الجهد من أجل اكتشاف العلاج (بينما كان الإسلام كعلاج متوفرا طوال الوقت)» 
فقد كان البار واعيا بأن الطب يحتاج إلى عون من الفقه. فبما أن الطب نفسه قد عجز 
عن السيطرة على انتشار الأوبئة الجنسية» فالقانون؛ لا مراء. يمكنه أن يمد يد العون 
في ذلك. في هذا السياق دعا البار لتفعيل حدود الشريعة وإلغاء القواتين الوضعية 
التي تتعامل مع الزنا (الذي يشمل البغاء) والوصال الجنسي بين الرجال. وقد رأى 
القوانين الوضعية القائمة متساهلة وغير متوافقة مع الشريعة» فهي تسمح بالبغاء 
في بعض البلدان المسلمة؛ كما أن تلك القوانين ن التي تتعامل مع الوصال الجنسي 

بين الرجال» في معظم البلدان المسلمة؛ تعاقب على هذا الفعل فقط إن كان غصبا 
أو إكراها )١١١(‏ 


و أرجع البار زيادة انتشار الأمر اض الجنسية بين المسلمين إلى «العهود التي انحرف 


فيها المسلمون عن دينهم» وزاغوا عن شريعة ربهم» وتمسكوا بقوانين ن الكافرين ن التي 
تحل الزنا وتبيح العهرء وتمجد البغاء والخنا».(١١2‏ والواة ضح أن الحاضرء الذي 


.75 المصدر السابقء‎ )1١9( 

(١١١)المصدر‏ السابق» 84لا. 

.41١6 وانظر أيضا‎ .45 -4١ المصدر السابق.‎ )١1١١( 
.١؟6 )المصدر السابيق.‎ ١ 


يتصف بكونه عصر انحرافء ليس على تلك الدرجة من السوء إذا ما قورن بالغرب» 
إذ استشهد البار بدراسة غربية أأجريت عام 19/٠0‏ وأكدت انتشار الأمراض الجنسية 
بصورة أقل نسبيا في المجتمعات المسلمة. 2١١7‏ وفي حين ظهرت بضع حالات من 
الإصابة بالإيدز فى البلدان العربية والمسلمة:» يُذكّرنا البار بأن معظمها كانت بسبب 
نقل الدمء باستثناء حالتين فى تونس نتجتا عن ممارسة «الشذوذ الجنسى». إحداهما 
0 (015) 

مع سائح أمريكي. 

والحل الوحيد لهذه المسألة هو تبئي قوانين الشريعة واعتماد معايير تربوية جديدة 
تُعزز النظرة الإسلامية للحياة كما يفهمها البار ومن شاكَلّه من المفكرين الإسلاميين. 
فإذا كان الأصوليون المسيحيون والمحافظون العلمانيون في الغرب قد دعوا 
للتعفف كسبيل أساس لمحاربة الإيدز والأمراض الجنسية وكذلك حالات الحمل 
غير المرغوبة» فقد أصرٌ البار على مفهوم «الإحصان» باعتباره «العلاج الحقيقي»» 
والسبيل الأوحد لوضع حد للممارسات الشاذة وإنقاذ المجتمع المسلم من الأوبئة 
بينها الوقاية» والجَّلّد والعفة» والحرية» والزواج )1١5(‏ 

كان للسياق السعودي دور فعال ليس فقط في إنتاج أدبيّات حول الأمراض 
الجنسية وصلتها بالسلوك الآثم (كما هو الحال بالنسبة للبار المصري - السعودي)؛ 
وإنما أيضا في تحديد مصطلحات النقاش. ولن يظل كتاب البار التعريفي حول 
الموضوع بمفرده طويلا. فحول نفس الموضوع وفي نفس العام. نشر الطبيب 
الأردنى عبد الحميد القضاة كتابه الأمراض الجنسية» عقوبة إلهية» وعنوان الكتاب. 
كما هو واضح. لا يترك جمهوره متشوقا طويلا لمعرفة موضوعه ووجهة النظر التي 
يطرحها. 2١١77‏ وقد كتب القضاة» الحاصل على درجة الدكتوراه في علم الأوبئة من 
(7١١)المصدر‏ الابق. 6؟١.‏ 
)١114(‏ المصدر السابق» 179 . ويستشهد البار بصحيفة الشرق الأوسط السعودية التي تصدر من لندن (19 

يناير/ كانون ثاني. )١9487‏ كمصدر للحالات التونسية. 


.1١ا/ المصدر السابق.‎ )١1١6( 
.)١19806 عبد الحميد القضاةء الأمراض الجنسية عقوبة إلهية (لندن: مديكال بابليكاشن؛‎ )١1١( 


ان 


جامعة مانشستر عام 21947 كخبير أكاديمي وكشخص وثيق الصلة بالغرب» وخاصة 
المملكة المتحدة» حيث عاش لسنوات. ومفاد أطروحته؛ كما يدل العنوان» هو أن 
الله يعاقب الآثمين بالأمراض الجنسية:؛ التي تقتلهم وتعذبهم. ويبدو أن ذلك هو ما 
يفعله الرب دائماء في الماضي كما في الحاضر. ١١7‏ وفي ذلك تتوافق آراء القُضاة 
تماما مع الأصوليين المسيحيين الغربيين» بل ومع التعاليم اليهودية والمسيحية. 
انصب اهتمام القضاة على القرن العشرين. إذ استهل بالاستشهاد بسيّد قطب» 
الذي حمّل «تحرير المرأة» مسئولية فساد الأمم. ثم انتقل إلى الاستشهاد بمؤرخين 
غربيين حول مسألة توفير الحكومات الغربية المومسات لجنودها أثناء الحرب» وهو 
ما ساعد في نشر الأمراض. كما يرى القضاة أننا حين نضع في الاعتبار قلة عدد 
الذكور مقارنة بالإناث على الصعيد العالمي» يصبح تعدد الزوجات حلا للمشكلة. 
إذ يضمن لكل النساء أزواجاء فلا تظل امرأة دون شريك جنسي (وهو ما سيقضي على 
البغاء والمثليّة الجنسية بحسب زعمه).(1١)‏ وعَرّض القضاة المشكلات التي تواجه 
المجتمع الغربي فيما يخص ضعف الروابط الزوجية» وخلص إلى أن هذا يؤدي إلى 
علاقات جنسية غير سليمة: اوهذا النوع من العلاقات الجنسية لا يصدر إلا عن إنسان 
يشكو ضعف الإرادة وعدم النضوج والاتزان العاطفي. وغنيّ عن القول أن هذا النوع 
من الناس هم الأداة الناقلة للأمراض الجنسية...» (119) 
تردد نظرة القضاة الإسلاموية؛ التي تلوم المثليّين على الإيدز» صدى مقولات 
الأصولية المسيحية الغربية.(' 2١"‏ وعلى غرار البار؛ كان القضاة منشغلا على وجه 
التحديد بالقوانين المدنية القائمة التي تحمي اللوطيين وسلوكهم الجنسيء الذي 
تدينه الديانات التوحيدية.7؟'2 حيث يدعو لاستبدال كافة الأبحاث المختبرية 
والعلمية. التي نادرا ما تستطيع مواكبة الزيادة في الأمراض الجنسية» بالنهي القرآني 
)1١11(‏ المصدر السابق» 5. 
)١14(‏ انظر الفصل الثاني من الجزء الأول من كتابه. 74-16 
)١١19(‏ المصدر الساق. 4 5. 
)1٠١(‏ المصدر السابق. 45. 
(11)المصدر السابقء ١786‏ 


عن الممارسات التى تسبب مثل تلك الأمراضء وكذلك بفلسفة الاعتدال الإسلامي 
في إشباع الشهيات الجنسية. وهكذاء فإن اتباع تلك التوجيهات القرآنية بالزواج وعدم 
الانزلاق في علاقات جنسية غير مشروعة سوف يقضي على بلاء المرض.!5؟1) 
وأتبع البار كتابه الأول بكتاب ثان عن الإيدز تحديدا. وأظهر مجددا ولعه بالعناوين 
الصريحة:. إذ عنوّنَ كتابه ب الإيدز: حصاد الشذوذ.20؟1) 

كذلك نُشرت كتب أخرى تتبنى حججا مشابهة خلال الفترة نفسها. ومن بينهاء 
على سبيل المثال» كتاب الدكتور نجيب الكيلاني قصة الإيدز.(؟ ١"‏ ويعد الروائي 
المصري الكيلاني )١440-19151(‏ واحدا من رواد الرواية الإسلاموية المعاصرة 
وأحد أبرز أسمائها. وقد وازىء مثل البار والقضاة؛ بين الطواعين القروسطية وبين 
ما أسمته وسائل الإعلام الغربية «الطاعون الجديد) فى إشارة إلى الإيدز. وبرع فى 
الاستشهاد بإشارة للنبى فى أحد الأحاديث المنسوبة إليه بأن طاعونا وأوجاعا جديدة 
لم تكن معروفة من قبل سوف تنزل بمرتكبي الفواحش.!١١2‏ ولما كان على اطلاع 
جيد على الأممية المثليّة وحملاتها التبشيرية» فقد أنهى كتابه بإدانة الحركة المثليّة وما 
تقوم به من تظاهرات ومسيرات في كافة أنحاء العالم الغربي» ومن يتبعونها ويروجون 
لأفكارها من «قلة شاذة في بعض البلدان الإسلامية».(9؟1) 

وكي لا يبزّه أحد. قام محمّد كمال عبد العزيزء عضو هيئة التدريس في كلية 
الطب بجامعة الأزهر» بنشر كتاب يربط بين الطب والدين عنوانه لماذا حرم الله هذه 
الأشياء؟ لحم الخنزير» الميتة» الدم» الزناء اللواط. الشذوذ الجنسيء الخمر - نظرة 
طبية فى المحرمات القرآنية.("١١)‏ وقدم عبد العزيز أدلة طبية لدعم سلامة التحريم 
القرآني لأشياء تسبب الأمراض. مع ذلك. فقد هاله «انحلال» الغرب الذي يتجلى 


(؟17١)المصدر‏ السابق» 169-185. 

.) ١45 انظر عبد الحميد القضاة. الإيدرء حصاد الشذوذ (بيروت: دار ابن قدامة للطبع والنشره‎ )١77( 

.)1985 دكتور نجيب الكيلاني»: قصة الإيدز (بيروت: مؤسسة الرسالة»‎ )١118( 

(116) المصدر السابق» .1١1/‏ 

.١١17 السابق»‎ ردصملا)١؟5(‎ 

)١70(‏ محمد كمال عبد العزيزء لماذا حرم الله هذه الأشياء؟ لحم الخنزير الميتة؛ الدمء الزناء اللواطء 
الشذوذ الجنسي؛ الخمر- نظرة طبية في المحرمات القرآنية (القاهرة: مكتبة القرآن» /1941). 

امن 


باتتشار علاقات الزنا في مجتمعاته. و«انهيار الأخلاقك. خاصة في الولايات 
المتحدة. واستشهد بتقارير كنزي حول العلاقات الجنسية المثليّة بين الرجال وبين 
النساء ذ في الولايات المتحدة وذكر حالة الممثل الأمريكي روك هادسون وإصابته 
بالإيدز كذلين علين اده وسائل الإعلام الأمريكية في تغطيتها المفتوحة لعلاقته 
الجنسية المعاتة (118) 

والمؤكد أن هذا الانشغال الهاجسي الجديد بالأمراض الجنسية ليس عُصايًا 
أصاب أولئك المفكرين الإسلاميين؛ وإنما هو انعكاس لمدى تأثر الإسلاموية 
كحركة دنيوية بأحداث العالم والفكر الغربي في شتى الموضوعات. فبيدما رأى 
المستشرقون في «الطبيعة غير الديمقراطية» للإسلام و«تعدد الزوجات». و«القمع»" 
الجنسيء و«التهتك» في الشهوات؛ السمات الأكثر ثراء لرصد الفارق الحضاري بين 
الإسلام المعاصر وبين «الغرب»», فقد اختار الإسلاميون الأعراف والممارسات 
الجنسية باعتبارها السمات الأكثر ثراء للاستفاضة في موضوع الفروق الحضارية. إذ 
يرى بعضهم مسألة «الديمقراطية» ة في الغرب. فعلياء كجزء لا يتجزأ من «الفوضى» 
الجنسية التي تحكم تلك المجتمعات. ويظهر القلق جليا في كتابات مؤلفينا من 
القبول الذي ينعم به المثليون في الغرب (مع أن هذا القبول ليس سوى تصورات 
فانتازية يقدمها الغرب عن نفسه دون أن يساءل عليها)ء وكذلك ما يدرك على أنه 
وقاحة من جانب حركات المثليين في المطالبة بالحقوق. ليس فقط في سياق البلدان 
الغربية وإنما أيضا عن طريق عولمة مزاعمهم. وكما رأينا في الفصل السابق» فقد 
غدت تلك المخاوف منتشرة في الإعلام المطبوع؛ تصحبها دعوة مطردة لتجريم 
المثلية الجنسية لإطلاق يد الشرطة في مواجهتها. فإذا كان الله قد تولى أمر قوم 
لوط» فأبادهم؛ كما تشير إلى ذلك نصوص الديانات التوحيدية (وهي فكرة لطالما 
أكد عليها الإنجليز والإسبان» خاصة منذ عصر النهضة الأوروبية» وفي سياق استعمار 
الأمر ريكيتين» وتخصيص لفون العقاب الإلهي للسكان الأصليين من الهنود.ء وكذلك 
للعرب والمسلمين الذين صوّرهم الإنجليز كالوطيين» لا بد أن الله سيبطش بهم في 
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نهاية الأمر).(9١)‏ فإن الله (من خلال الإيدز)» والإسلاميين» والشرطة (كما سنرى 
فيما بعد) سوف يتولون أمر «قوم لوط» الجدد. 


الردود العلمانية 

لم تأت هذه الوفرة المفاجئة في مجال النشر حول الموضوعات الجنسية في 
العالم العربي من فراغ. فقد سبقها منذ أواخر الستينيات» وفرة مشابهة في أوروبا 
والولايات المتحدة. وقد تُرجم عدد كبير من تلك الكتب عن تاريخ الجنس في 
الغرب إلى العربية واستعان بها بالفعل العديد من الكتّاب؛ علمانيين وإسلاميين. 
وإذا كان صقر أبو فخر قد نشر مقالته في إحدى المجلات» فسرعان ما تبعتها كُتب 
مطبوعة عن الموضوع. وما لبث أن رأى عدد أكبر من تلك الكتب النور خلال 
التسعينيات تزامنا مع نشر ترجمة كتاب ميشيل فوكو تاريخ الجنسائية إلى اللغة 
العربية عام 2300.14 واستمر الناشرون بإصدار تلك الكتبء سواء كانت بحثية 
علمانية تتعامل مع الجنس والإسلام» 21١17‏ أم دراسات عن الإسلام والجسدء أو 
حتى عن الجسد عموما.(11) وبلغ اهتمام الناشرين إلى حد نشر قاموس جنسي 
جديد باللغة ال 10 


(159) للاطلاع على مناقشة حول مركزية فكرة اللواط كآلية لنفي الآخر استخدمها الكتاب والساسة 
الإنجليز 0 الأصليين والعرب والمسلمين» انظر تبيل مطرء الأتراك» والعرب. والإنجليز 
في عصر الاستكشاف: 
وأطتسله© بعلجولا بجع ل!) رمسم ن 1215 إن ميم عرلا درأ ((6 االو (اعنتا 4ن , كترو دأ ,ع ذ1 ماحل اتطواح 

.27] -09] ,(1999 ,كوععم<اآ برازورء لزاونلا 

)1٠١(‏ ميشيل فوكوء ترجمة مطاع صفديء إرادة المعرفة» الجزء الأول من ناريخ الجنسانية (بيروت: مركز 
الإنماء القومي» ,))١1‏ 

)1١(‏ انظرء على سبيل المثال» نجمان ياسين؛ الإسلام والجنس. وإبراهيم محمودء الجنس في القرآن 
(بيروت: رياض الريس للكتب والنشرء .)١5845‏ 

(17) انظرء على سبيل المثال» فريد الزاهي؛ الجسد والصورة والمقدس في الإسلام (الدار البيضاء: إفريقيا 
الشرق» 1944)؛ منى فياضء فخ الجسد. تجليات؛ نزواتء وأسرار (بيروت: رياض الريس للكتب 
والنشرء »)3٠٠١‏ فؤاد إسحق خوريء أيديولوجية الجسد. رموزية الطهارة والنجاسة (بيروت: دار 
الساقي؛ .)١4917‏ 

(17) علي عبد الحليم حمزة» القاموس الجنسي عتد العرب (بيروت :رياض الريس للكتب والنشرء ؟ ٠‏ 
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ويبدو أن الناشر والمفكر السوري رياض الريس كان يصغي باهتمام لنصيحة أبي 
فخر (والمنجد من قبله)» حيث كان سبّاقا منذ التسعينيات في نشر عدد من الكتب 
العربية الإيروتيكية القروسطية» والتي لم يسبق لبعضها النشر بالعربية في العالم 
العربي الحديث؛ أو على الأقل لم يصدر في طبعات علمية محقّقة. وقد أفاد الريبس 
من وجود دار نشره في لندن أواخر الثمانينيات وأوائل التسعينيات (انتقل بعدها إلى 
بيروت) للالتفاف على الرقابات العربية التي منعت منعا باتا تداول كل ما أصدره من 
كتب إيروتيكية بأي حال. وفي نفس الوقت تقريباء بدأت منشورات الجمل» وهي دار 
نشر عربية مقرها ألمانياء هي الأخرى بنشر كتب إيروتيكية قروسطية: لكنها لم تحظ 
بذات المستوى من التحقيق العلمي الذي حظيت به كتب الريس. 

كان من أوائل الكتب التي نشرها الريس رسالة تعود للقرن الرابع عشر بعنوان 
الروض العاطر (من تأليف النفزاويء المتوفى عام 11375م). وحققها الباحث 
جمال جمعة المقيم في الدنمارك.47 "21 وتحسّر جمعة في مقدمته للكتاب على 
حقيقة أن الروض العاطر كان معروفا «عند كل قارئ غربي تقريبا بنفس حجم 
الجهل الذي يرزح به... في الوسط الثقافي العربي». رغم كونه؛ في تقديره» واحدا 
من الكتب الأربعة العظيمة عن الإيروتيكا التي وصلت لنا من العالمين القديم 
والقروسطي- والثلاثة الأخر ى هي الكاماسوتراء والأنانجارانجا 2084زمع اذك 
وملحمة أوفيد فن الهوى.*") وفي تقدمته لكتاب آخر من كتب الإيروتيكا 
التي نشرها رياض الريس» تحدث جمعة عن أنواع الجنس والزواج التي سادت 
قبل الإسلام في العصر الجاهلي وكيف حاربها الإسلام وحرّمها. أما في سياق 
مناقشته للوصال الجنسي السلبي بين ذكر وآخرء فقد أبدى جمعة مخالفته للقوميين 
المعاصرين الذين يُرجعون كافة العلاقات بين الذكر والذكر إلى «تأثيرات» فارسية» 
وكان واضحا في تأكيده على أن: 
(114) النفزاوي. الشيخ العارف أبو عبد الله محمد بن أبي بكر بن علي. الروض العاطر في نزهة الخاطرء 


تحقيق جمال جمعة (لندن: رياض الريس للكتب والنشرء .)1994٠‏ 
)١155(‏ المصدر السابق. ,١١‏ 


هذا النمط الجسي البدائي كان معروقا ني الجزيرة العربية» قبل الإسلام؛ رغم 
خلو الشعر الجاهلى من الإشارة إليه» فقد انيم العديد من سادات قريشء ومنهم 
أبو جهلء يذلك. رغم أننا نعتقد أن هذا الاتبام الصى به لاعتبارات سياسية - دينية: 
إلا أن الاعهام نفسه يؤكد تفشي اللواط بين الأرستقراطية القرشية آنذاك إضافة إلى 
شيوع التخنث والتشبه بالنساء (115) 


وبخلاف طه حسينء أو المنجّد. اللذين غاصا في التاريخ الجنسي للعرب 
القروسطيين بعد الإسلام (باستثناء تحفظات المنجّد المتأخرة)» لم يكن جمعة سعيدا 
بهذا التاريخ الإسلامي. ففي مقدمته لمجموعة من القصائد «المحرمة» لأبي نواس؛ 
استهل جمعة حديثه بالقول: 
ليس جديدا أن يُقال إن التاريخ العربي «المكتوب» يتميز بأحاديته السلطوية 
الخاضعة للإضافة والبتر والتغير بتغير كل حقبة شخصية - قبلية يمر عبرها هذا 
«التاريخ/ منذ بجيء الرسول. حيث بداية التاريخ التناقلي الشفاهي مرورا بالتاريخ 
النقلي الكتابي» وحتى عصرنا الحاضر الحافل بالتنوعات المدهشة لوسائل الاتصال 
السمعية والبصرية. فالتاريخ: تاريخناء بدلا من أن يكون احتواءً تسجيليا شاملا 
لسلوك القوة المهيمنة على المجتمع وردات فعل نقائضهاء أضحى على أيدي كتاب 
السلاطين والفقهاء الطائفيين وثائق تخوين وتمجيد... مما جعل أحداث التاريخ تمرٌ 
علينا فصولا قصصية محبوكة يمحي فيها الواقع ويتلون نصوصا حكائية ذات صيغة 
وثيقة الصلة بألف ليلة وليلة.990) 
وقد قاده وصفه لأبي نواسء الذي دعاه #فقيه الحرمات»؛ حيث «ما من شاعر بلبل 
كتبة التاريخ ودارسيه بمثل ما بلبلها [أبو نواس]7!.4'!) لأن يسبغ عليه شرف تحدي 
الأخلاقية المقيّدة للعالم العربي بعد ظهور الإسلاموية. مع ذلك. ينصح جمعة قرّاءه 
قائلا «لا تقرأوا الكتاب إلا سكارى:. 2١17‏ ولكن ما غفل عنه جمعة هو حقيقة أن 
تلك القصائد لم تكن محرمّة رسميا بأية صورة من الصورء إذ نُشرت في طبعة أولى 


(1) جمال جمعة: «الإيروتيكية العربية؛ السطح والقاع» في شهاب الدين أحمد التيفاشيء نزهة الألباب 
فيما لا يوجد فى كتاب (لندن: رياض الريس» .)١997‏ 

(19) جمال جمعة «فقيه الُد مات»؛ فى أبو نواسء التصوص المحرمة (لندن: رياض الريس» 11:)1995. 
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حديثة عام 1844 في القاهرة ردا على نشر أول مختارات شعرية لأبي نواس في العام 
ذاته كانت قد استبعدت تلك القصائد (وهي ذات الطبعة التي استشهد بها جمعة). كما 
أعيد طبع الكتاب في بيروت عام »141٠‏ ويبدو أن جمعة لم يكن يعرف ذلك.! وه 
وعلينا أن نتنبه إلى أن حديث جمعة جاء في سياق تنامي نبرة العداء تجاه أبي نواس 
في بعض الأوساط الأدبيّة منذ ثمانينيات القرن العشرين . إذ أعاد عمر فرّوخ (المولود 
عام »© الذي ناقشنا كتابه المنشور عام 1977 عن أبي نواس في فصل سابق» 
نشر دراسته مع بعض التعديلات عام //19. . وقد لَمْت فرّوخ في طبعة 1977 إلى 
أن أبا نواس لم يخترع الغزل بالمذكرء «وإن كان هو الذي شيّعه ووجهه إلى نواحيه 
المعروفة التي استقر فيها فيما بعد».17 2١4‏ ورغم انشغال فرَّوخ في الطبعة الأسبق - 
على وجه التحديد - ب«لا طبيعية» شهوة الرجل تجاه رجل آخر» فقد انصب اهتمامه 
في الطبعة اللاحقة على توضيح الأصول غير العربية لتلك الشهوات. حيث استفاض 
فرَوخ» في طبعة عام في ذلك بتقديم سلالة نسب لتلك الغزليات وكيفية 
وصولها للشعر العربي: "إذا درسنا الغزل المذكّر المقصود وجدناه ينشأ في بيئات 
أجنبية عن العرب والمسلمين؛ إذ أننا نعلم جيدا أنه إنما بدأ في الحانات» وهذه لم 
يكن يديرها سوى الروم أو الفرس المجوسء أو اليهود. تلك نقطة لا تحتمل الجدل 
أبداء وإن قيض لك أن تقرأ البيت والبيتين أو القطعة والقطعتين» وكانت كلها تدل 
على ذلك. قلت مع الانكليز (الشاذ يثبت القاعدة)45(.4١)‏ وقد استشهد بالتوراة لتبيان 
انتشا 271107 ثم اقتبس النهي القرآني 
عن فعل قوم لوط . بل واستشهد بإدوارد غيبون 016001 80197250 الذي أشار إلى أن 
«الانحطاط الأخلاقي» كان من ب بين أسباب سقوط روما وبيزنطة» وتحدث عن تفشي 


)١150(‏ منصور عبد المتعالي وحسين أشرفء في تحقيقهما لكتاب. الفكاهة والاثتناس في مجون أبي نواس 
وبعض نقنائضه مع الشعراء (القاهرة: ١15‏ خوط ١‏ )]). . وقد صدرت طبعة بيروت عام دوناسم 
للناشر وكانت طبعة منسوخة من الأصل المنشور عام 1844. ونشرت الأعمال المختارة باسم ديوان 
أبو تواس (القاهرة : اسكندر آساف» مقا ). 

)١41(‏ عمر فروخ. أبو نواس» شاعر هارون الرشيد ومحمد الأمين. القسم الأول» دراسة ونقد (بيروت: 
مكتية الكشاف. 1977) 978 

(145١)عمر‏ فروخء أبو نواسء شاعر هارون الرشيد ومحمد الأمين (بيروت: دار الكتاب العربى: 8/8.)19/8/4. 
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تلك «الفاحشة في أثينا وروما».(5١)‏ وأرجع فرَوخ تلك «الفاحشة؛ إلى الفرسء 
الذين نقلوها إلى العرب.447 ١‏ وكان مبلغ قلقه أن تتخذ تلك «الوصمة» نكهة عربية 
الطابع لما يبديه الدارسون العرب من أمانة في نقلها. وكان استنتاجه قومويا حيث كان 
على دراية جيدة بالحكم الاستشراقي: 
فالغزل المذكر إذن طارئ على الأدب العربي وعلى العرب أنفسهم. أنا لا أقول 
هذا دفاعا عن أبي نواس لأنه- مع اعتراف طه حسين بالناحية الفنية الجديدة- وصمة 
أخلاقية لا تستر. غير أن الخطأ أيضا خطأ التأليف العربي. إن مؤرخي الأدب العربي 
يتعرضون دائم| لذلك- ولعله أقرب إلى إظهار الحقيقة- مع أن مؤرخي الأدب الغربي 
يخفون أمئال هذه الوصمة في أدبائهم وشعرائهم ولا ينشرونها فنظن- جهلا منا- بأن 
مثل هذا موجود عندنا مفقود عندهه (145) 
أما جليل العطيّة» المحقق الآخر لبعض النصوص الجنسية التي أعيد نشرهاء 
فكان أقل مماراة من جمعة فيما يخص التاريخ الإسلامي على وجه الخصوصء 
بيد أنه برّر تحقيقه لنص تحقة العروس الذي يرجع إلى القرن الرابع عشر بأنه وجده 
«موسوعة فى المرأة العربية6 واليس نصا خليعا يُقرأفى السهرات أو الخلوات»!7؟1) 
أو «من الأدب الجنسى الرخيص» كما كان يُعتقد لسنوات قبل أن يقرأ طبعة «رديئة» 
له صدرت في القاهرة عام ١417.181‏ إذ قرر حينئذ تحقيق هذا النص لقناعته أن في 
ذلك «إثراء للمكتبة العربية» حيث إنه من العجيب «أن الغربيين اكتشفوا هذا الكتاب 
قبلناء فلقد تُرجم إلى الفرنسية (1844١م)»‏ وإلى الإنكليزية والألمانية وغيرها من 
اللغات الأوروبية والشرقية [قبل نشره بالعربية]4(.0؟١)‏ ولذلك فقد صب عطيّة جام 
)١47(‏ المصدر السايق؛ 44. 
(15١)المصدر‏ السابق. .5١‏ 
)١485(‏ المصدر السابق. .84١‏ 
)١57(‏ انظر جليل العطيّة. «مقدمة التحقيق» في محمد بن أحمد التيجاني» تحفة العروس ومتعة النفوس 
(لندن: رياض الريس للكتب والنشرء 1447): 17. وقد حقق العطيّة أيضا كتاب القيان لأبي الفرج 
الأصفهاني (لندن: رياض الريس للكتب والنشرء .)١989‏ 


.١5 المصدر السابق؛‎ )١140( 
.3١5-17 المصدر السابق؛‎ )١58( 


ادلضنا 


غضبه على «الرقباء العرب» المعاصرين لما فرضوه من رقابة على المواد الجنسية 
الصريحة. 2١457‏ مع ذلك؛ فقد ظل هدفه المتمثل بإثراء المكتبة العربية أكثر تواضعاء إذ 
رأى في نشر مثل تلك الأعمال دورا تربويا يتمثل في تعريف عرب الحاضر بتاريخهم 
دون أن تكون ثمة دروس يمكنهم استقاؤها منه بالضرورة. 

كان عطيّة ساخطا عموما على المقاربة العربية الحديثة تجاه الجنس القروسطي. 
وقد شاطره ذلك السخط الصحفي والروائي المعارض إبراهيم عيسىء الذي ألف 
كتابا غاضبا خصيصا للرد على الحظر الذي فرضه الإسلاميون على مناقشة المواد 
الجنسية في السجالات العامة. وأصر على وجوب أن يتعرف المسلمون المعاصرون 
ليس عل كابانت المسلم العادي في العصور الوسطىء وإنما تحديدا على كتابات 
علماء الإسلام الذين لا يمكن التشكيك بإيمانهم. وهكذاء فقد قدم عيسى في كتابه 
الجنس وعلماء الإسلام تلخيصًا لكتابات النفزاوي وابن حزم والسيوطيء إضافة 
إلى التفاسير القرآنية التي وضعها كبار علماء الإسلام لقصة الغواية بين النبي يوسف 
وزليخة المفضلة في القرآن نفسه.2'9'7 ورأى عيسى أن «الحقيقة [هي] أن الثقافة 
الجنسية المفقودة في عالمنا العربي هي محصلة ثقافة الحرية المفقودة في عالمنا 
العربي».17*١2‏ وأعرب الكاتب عن سخطه العميق على تضييق هامش السجال من 
قبل بعض الإسلاميين الذين يعتبرون «أن الكتب الجنسية القديمة حرام مطالعتها» 
دون أن يدللوا على هذا الرأي بأية أدلة من النصوص الدينية.(01١2‏ كما اعتبر عيسى 
كتابه بمثابة دعوة إلى «إعادة النظر ورد الاعتبار للمرأة في عالمنا العربي» (157) 

كان عيسى يدرك بأن الكثير من الكتب القروسطية عن الشهوة والجنس قد وضعت 
النساء في منزلة أدنى من الرجال. ولذلك فهو لم يعتمد مثل تلك الآراء الجنسوية 
)١9(‏ إبراهيم عيسى. الجنس وعلماء الإسلام. كلام في محرمات التطرف ورجال الدين (القاهرة: مدبولي 

.)١1995 الصغير»‎ 
,١19 المصدر السابق»‎ )١161١( 


(؟165١)المصدر‏ السايق. ١7-19؟,‏ 
(167١)المصدر‏ السابق دج 


الللدنا 


وأعلن أن شغله الشاغل في هذا الكتاب منصبّ على «إثارة العقل والفكر ونزع كل 
التوابيت الفارغة الساكنة في عقولنا».(4؟١2‏ وقد طرح مشروعه كمشروع نسويء إذ 
يقول: «اكتشفتٌ كم يحكم الجنس عقول المتطرفين وكيف تمثل المرأة شغلا وشاغلا 
في حياتهم؛ مما يدفعهم إلى تكريس كل كتاباتهم وجل فتاواهم؛ ومعظم خطبهم وأهم 
شرائطهم الصوتية عن المرأة. وأنتتجت المرحلة الحالية في تاريخ مصر أحقر فهم وفِكر 
تجاه المرأة» يجعل منها شخصاكريها ومواطنا من الدرجة الثانية» ومسلماناقصا» (199) 
ويترافق ازدراء عيسى لأولئك الإسلاميين مع ازدرائه لمموليهم المزعومين: !يجري 
ذلك كله في ظل حمّى من الشذوذ التي تنتاب أقطارا ودولا هي أول من يمول ويروج 
للأفكار البدوية الصحراوية ضد المرأة» وكأنها تنتتقص من قدرة المرأة وتُعلي من قيمة 
الذكورة غطاء ساترا ومبررا فقهيًا ودينيا لغرقهم في شذوذ محموم يمثل ظواهر نفسية 
واجتماعية دامية النتائج». 2١١17‏ وكما سنرى في الفصلين التاليين» فإنّ الزعم بأن عرب 
الخليج «البدو؛ هم #شواذ؛ جنسيا والوطيين؟ يظل ثيمة مهمة في تصوير عرب الخليج 
في الأدب الذي أنتجته بلاد الشام ومصر منذ سبعينيات القرن العشرين. 

وعلى النقيض من مقاربة عطيّة وعيسى الجدلية المحضة.سعى مؤلفون آخرون 
إلى تقديم إسهام إيجابي في أدبيّات الجنس. ولعل الكاتب السوري إبراهيم محمود 
كان أكثر هؤلاء المشاركين في تلك المقاربة غزارة في الإنتاج. ويُعد كتابه المتعة 
المحظورة أول كتاب علماني يتعامل بشكل حصري تقريبا مع مسألة اللواط بين 
الرجال؛ وبين الرجال والنساء» المعروف ب «الشذوذ» (يضم الكتاب أيضا قسما 
قصيرا عن البهيمية). والكتاب هو الثالث من بين أربعة كتب وضعها محمود حول 
الموضوعات الجنسية. وكان الكتابان الأولان محاولة لاستكشاف مكانة الجنس في 
القرآن وفي مباهج الجنة. 219/7 ولا يكتب محمود بالضرورة بأسلوب أكاديمي؛ رغم 
(55١)المصدر‏ السابق 44. 
(60١)المصدر‏ السابق, ”07. 
(161١)المصدر‏ السابق, *014-867. 


(/1801) راجع كتابيه الجنس في القرآن (بيروت: رياض الريس للكتب والنشرء :)١995‏ وجغرافية الملذات» 
الجنس في الجنة (بيروت: رياض الريس للكتب والنشر؛ .)١9198‏ 
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أن أعماله تحتوي على الكثير من البحث والدراسة. وغالبا ما تقوم كتاباته على التكرار 
وتتميز بالإفراط في المبالغة. مع ذلكء. فهي تشكل نوعا جديدا من الكتابة حول 
الموضوع. ففي كتابه الثالث هذاء ورغم احتشاده بالتكرار وافتقاره للتماسك(154) 
يسعى محمود لدراسة تلك الظواهر الجنسية في تاريخ المسلمين العرب دون إطلاق 
الأحكام الأخلاقية التي تزخر بها مثل تلك الدراسات. والواقع أنه بدا على غير دراية 
بالكثير من الجدل الحدائي حول تلك الموضوعات. باستثناء العنصر الإدانوي. فها 
توعان أرقف االحدية التاريخيّة لتلك الظواهر «لا يفيد».(95١)‏ فاحضورة 
اللواط: بنوعيه الأكبر (الإيلاج الشرجي لذكر في ذكر آخر 56 الأصغر (الإيلاج 
الشرجي لذكر في أنثى) في ماضي العرب «يتوزع في كتب شتَّى: ترائية» تاريخية 
محضة. وفقهية وكشكولية... إلخ». ومن ثم لا يمكن رفضه «لتسيير التاريخ كما كان» 
بصيغة: كما يجب أن يكونء إنما يتطلب معاملة مختلفة».(١2‏ بالنسبة لمحمو. 
يحتاج هذا الموضوع معالجة خاصة ”لا باعتباره موضوعا داخلا في تركيبنا النفسي- 
الثقافي» بل ثقافة قائمة بذاتهاء لا بد من البحث في مكوناتهاء وكيف تشكّلت وتجلّت 
هذه المكونات في سياقها الاجتماعي والتاريخي والأنثروبولوجي والفكري».1١1)‏ 
وقارن محمود مقاربته بما يواجهه «هذا التاريخ التراكمي لأدبيّات اللواط في إطارها 
العربي- الإسلامي» من تجاهل في تاريخ العرب الحدائتين حيث 

يستند إلى موقف متمذهب موجه راهناء فلا العرب, المسلمون خاصة؛ ولا المسلمون 

عامة» راغبون في سماع من يذكّرهم بالحضور اللواطي في تاريخهم. خصوصا أن هذا 

التاريخ يحنفظ بوضعية إشراقية مرموقة لهم في الماضي. عندما كان الإسلام دينا وثقافة 


)١128(‏ من أمثلة غياب التماسك إدراجه لفصل قصير (الفصل التاسع) في الكتاب عن الاعتزاز بالمثليّة في 
القدس. نقل فيه آراء لدانيال بويارين 18قلا80 اءندوطط عن القدس والمثلية الجنسية بين الذكور. ولم 
يقدم المؤلف تعليقا يربط به هذا الفصل ببقية الكتاب. كما أن ذلك الفصل القصير ليس له مقدمة أو 
خلاصة أو ما يشرح علاقته بالموضوع. إلى جانب كثير من الجمل غير المتماسكة التي تنتشر في سائر 
أنحاء الكتاب. انظر المصدر السابق. 761-561 

)١1924(‏ إبراهيم محمود. المتعة المحظورة؛ الشذوذ الجنسي في تاريخ العرب (بيروت: رياض الريس للكتب 
والنشرء .1#-171)5١٠١‏ 

.77 المصدر السابق»‎ )١15( 

(11) المصدر السابق. .١7‏ 
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وشعوبا آمنت به أو أخضعت لسلطته... ولأن اللواط مرفوض من وجهة نظر 
أخلاقية سائدة» وكان محظورا فقهيا على أكثر من صعيد... [تماشيا] مع الصورة النقية 
الممثلنة للإسلام الكو 1777) 
مع ذلك» فتلك المزاعم المهيبة من جانب محمود ليست دقيقة» فالعلمانيون 
والإسلاميون لم يتجاهلوا تلك الكتابات وذلك «الحضور» للواط بل ظلوا يتفاوضون 
حول الحيز الذي شغله في تاريخ الماضي ويشغله في تاريخ الحاضر. وكون الكثير 
من الإسلاميين يدينون حضور اللواط في التاريخ العربي-الإسلامي لا يعني أنهم 
تجاهلوه أو غضوا الطرف عنه. 
وكما رأيناء فبرغم اكتفاء بعض الإسلاميين بالإدانة» فقد فعلوا ذلك بطريقة 
تاريخية» إذ اعترفوا بوجود اللواط وإدانته في الماضي وطالبوا بمعاملته بالمثل في 
الحاضر. وبينما لم ينكر وجوده سوى قلة من القوميين» فقد اكتفى أغلبهم بإرجاعه 
إلى أصول أجنبية (سيرا على خطى المستشرق آدم ميتز) دون إنكار وجوده في 
التاريخ العربي. فما الذي أثار» إذن» ذلك الرأي الذي يعتنقه محمود ويستخدمه 
كنقطة انطلاق لسؤاله؟ لماذا يزعم محمود أنه يحرّض على خطاب عن موضوع كان 
بالفعل جزءا من تيار متواصل من الكتابات التاريخية والأدبية لأكثر من قرن؟ وما هي 
تحديدا النقطة المفقودة في الأرشيف القائم والتي يريد هو أن يثيرها؟ ستقدم لنا قراءة 
هذا الكتاب- الباعث على الملل في أغلبه- بعض الإجابات. 
بداية» أصرّ محمود على أن التحقيق الذي يقوم به. والذي يضفي على اللواط 
وعيا مستقلا كموضوع للدراسة. يهدف إلى «البحث في حقيقة اللواط» وكيف كان. 
من حيث تحليل مكوناته. والتنقيب في أرضيته» والإمكانات التي وَظفت له... بقصد 
[تطوير] مقاربة [تبحث في] آلية العمل فيه فكرياء في التاريخ العربي-الإسلامي» 
وكيف قاوم كل ما يهدد وجوده».7١١2‏ وفي سياق استقصائه» أوضح محمود كيف 
عرّف عالم المعاجم الأندلسي ابن سيدّه (/1١75-1١1م)‏ في القرن الحادي 
(؟11١)‏ المصدر السابق 17. 
(1007) المصدر السابق» .١6‏ 


املكن 


عشر متعة الفَرْجٍ في معجمه. المُخصّص. كما أوضح أن الاهتمام الذي أولاه ابن 
سيده للمدخل الخاص ب «الدبُر» في معجمه لا يمثل اتهاماء إذ «لا نتهم ابن سيده 
باللواطية» فربما كان لوطيا بطريقة معينة» وكان ما كتبه نتاج معايشة حياتية؛ وربما 
لم يكن كذلك. فثقافته الموسوعية اللغوية قد تكون نتاج مشاهداته دون أن يكون 
[بالضرورة] مساهما في ما كان يجري بخصوص المتعة الدّبرية».(4١2‏ ولا يتضح 
هنا ما إذا كان محمود متورطا بمشروع غير واضح يهدف لفضح شخصيات تاريخيّة 
وإن كان الأمر كذلك فلأي غرض سياسي؟ حيث إنه يكرر تلك الأسئلة حول طبيعة 
الممارسات والشهوات الجنسية للشخصيات التاريخيّة مرة تلو الأخرى. كما سنرى 
بعد ذلك. وبذات الطريقة المتسائلة دون أن يقدم لنا إجابة محددة لأيّ منها. 

خصص إبراهيم فصلا ل«اللواط الأصغر»»؛ ناقش فيه الآراء الفقهية تجاهه وأشار 
أساسًا إلى أن المذهب المالكي هو الوحيد من بين المذاهب الفقهية السنية الأربعة 
الكبرى الذي أباحه بينما حرمته بقية المذاهب. 2١97‏ ويتساءل محمود, لدى مناقشة 
آراء التيجاني؛ الفقيه التونسي ابن القرن الرابع عشر حول إباحة إيلاج العضو في الدبر 
(في وصال غيري)» «هل كان التِيجاني يمارس اللواط الأصغر؟ لا نعلم ذلك» ولكن 
إذا كان داخلا في هذا الإطار» فليس من حقنا أن نسائله حول ذلك. مادام يشرّع لمتعة 
النفوسء ويفتح الجسد على كل منافذه17.4 2١١‏ لاحظ أنه في حالة التيجاني» يُطرح 
السؤال الساعي لفضح ممارساته الجنسية ك«مساءلة» غير مشروعة. لا ك«اتهام» كما 
في حالة ابن سيده. 

والواضح أن وجهة نظر محمود شديدة التأثر بكُتب ميشيل فوكو حول تاريخ 
الجنسانية والآراء الغربية المعاصرة حول المتعة. مع ذلك فإن مقاربته العلمانية (التي 
تنسم بنبرتها المحسوبة ومنهجها غير التصادمي تحاشيا أحيانا لاستعداء الإسلاميين) 


)١114(‏ المصدر السابق؛ 17. ويطرح محمود سؤالا مشابها عما إذا كان التيفاشي. المؤلف التونسي الذي 
عاش في القرن الثالث عشرء «داعية لوطيا» هو الآخرء ويخلص أنه ما من دليل على ذلك. انظر المصدر 
السابق؛» .5١‏ 

(116) راجع الفصل الرابع» «اللواط الأصغر: متعة الدبر الأنثوية المحظورة». 

.44 المصدر السابق»‎ )١57( 


يدن 


تتجاهل التاريخ العلماني للسجالات الجنسية في العالم العربي المعاصر. فهو 
إذ يعتبر اللواط «ليس استثناء؛ إنما فعالية مورست بعمق في ظل مناخ ساعد على 
ذلك...» يقول إن «مما يؤسف له أن كثيرين» إن لم يكونوا الغالبية العظمى من 
المهتمين والباحثين من الكتاب العرب (الحديثين والمعاصرين) قللوا من أهمية هذه 
الظاهرة وخففوا من تأثيرهاء رغم إشارتهم إليهاء تحت باب (المجون)» وهي تسمية 
ذات معنى أخلاقي استنفاري فرزيء وهي تحيل كل داخل فيهاء في حدود الآثم 
تماماه.7١١)‏ وذكر» كمثال آراء شوقي ضيف المعاصرة عن أبي نواس» فيما تجاهل 
السلسلة الحدائيّة الطويلة من المفكرين السابقين واللاحقين على ضيف. الذين» كما 
رأينا في فصول سابقة» لم يكونوا دوما يدينون الشاعر الكبير.(64١2‏ كما ذكر أيضا 
واحدا من تصريحات أحمد أمين الأخلاقية دون وضعه في السياق التاريخي لأعمال 
أمين الفكرية» التي احتوت على ملاحظات أقل احتكاما للأخلاقية (كما رأينا أيضا 
في فصل سابق). وزعم محمود دون وجه حق أن أمين «في ضوء هذه الأخلاقية, 
رفض التعامل مع ما هو مؤرّخ في هذا الإطار» وكأنه غير موجود. وكأن عدم ذكره 
كاف لإنهائه تاريسخيّا». 2١١57‏ بيد أن ذلك غير دقيق» فأمين» وعلى النقيض من مزاعم 
محمود. لم ير اللواط على أنه عابر في الثقافة العباسية» وإنما ممثل لها. 

وقد ذهب محمود إلى أبعد من ذلك في تعميمه غير الدقيق على العالم العربي 
المعاصر. والواقع عات زعا الى فاسان تمييز هدف محمود من التظاهر 
بالتحريض على خطاب كان قد أثير بالفعل قبله بأمذ طويل» ]3 يسعى لتضوير نفسه 
كمفكر عربي متفرّد بتعاطفه مع أولئك الذين يدينهم المجتمع على ممارسة اللواط. 
وبينما يظهر تعاطف محمود جليا في كتابه. فإن محاولته لطرح هذا التعاطف على أنه 
فريد من نوعه إنما يسهم في الخطاب الآخرء الذي تحرّض عليه الأممية المثليّة؛ وهو 
خطاب ليس له علاقة كبيرة بالتطورات الفكرية في التاريخ العربي الحديث. 

الواقع أن محمود. متفقا مع الأممية المثليّة» سارع إلى فرض آراء اللورد ألفريد 
)١171(‏ المصدر السابق؛ *771-1, 


(1148) المصدر السابق 3759 190. 
)١158(‏ المصدر السابق. 1857. 
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دوجلاس 12008185 8160 (صديق أو سكار وايلد الذي اتهم الأخير بإقامة علاقة 
خسية من )0 عن «الحب الذي لا يجرؤ على النطق باسمه؛ على العالم العربي. 
ففي حين يتحدث. مُحقَاء عن وجود قُوى مجتمعية (في إشارة واضحة للإسلاميين) 
تسعى لمهاجمة لوطيين حقيقيين ومتخيلين بغرض إعلان «طهرانية المجتمع"؛ فهو 


و 


يؤكد بأننا: «نجد فى ضوء ذلك ندوات تعقد قدء أو مسامرات ليلية يجري فيها ذمهم 
[اللوطيين]... تعم» إن صوت اللوطي ما زال ملاحقا داخل الذاكرة الجماعية 
المتصلبة» بوصفه الصوت المنكرء وجلآب العار؛ وسلوكه ما زال مستهجنا ومثيرا 
للتقزز».('"21 لكن الإشكالية في تلك الإبستمولوجيا الدوجلاسية الجُقحّمة تكمن 
في فكرة الذاتوية التي تدعو إليها. إذ رأيناء على مدار استعراضنا التاريخيّء أنه ليس 
هنالك ذات اسمها «لوطي"» تصبو للتعبير عن نفسهاء ولا «صوتا لوطيا» جرى قمعه. 
بل إنه رغم المناقشات التي لا تُعَد لأشعار أبي نواس في كتب مختلفة ومتنوعة» لم 
يتوانَ كامل الشناويء كما رأينا من قبل» عن السفر عائدا عبر الزمن كي يتيح لأبي 
نواسء الذي أخطأ بتعريفه كصاحب ذات «لوطية» أو «شاذة»؛ فرصة التحدثء وإن 
كان بلسان الشناوي. وهذا لا يعني أننا ننكر أن بعض القوى المجتمعية تطلق أحكاما 
ذلك. ببساطة؛ أن ثمة خطأ أنطولوجي ومنطقي (عدا عن كونه مغالطة تاريخيّة) يتمثل 
في الخلط بين الذوات والممارسات أو في الربط بين الشهوات الجنسية والهويات. 

إن كم محمود على معظم تلك الشخصيات التاريخيّة» التي أسبغ عليها صفة 
الوطية» كذوات وصفة «كارهي النساء» حسب التقليد الأغريقي الخاص بالشهوة 
المثلية للذكر. هو في حد ذاته استنتاج ناتج عن تحليل أشعار وكتابات موجودة تعبر 
عن تلك التوجهات الجنسية» وإن ليس حصريا. لكن الإشكالية. أو بالأحرى الغياب 
الكامل للدقة» تكمن في محاولته لدمجهم وإدراجهم في مثليّة جنسية حصرية لم 
تعترف بها حتى القلة منهم؛ وهو ما ينطبق على أبي نواس نفسه.(١"١)‏ لقد زعم محمود 
)2( العبارة بين القوسين هي إضافة من الكاتب على الترجمة العربية. 


(17)المصدر السابق» نت 
)١71(‏ حول تهمة كراهية النساءءانظر المصدر السابق» 157» كمثال. 


مدنا 


متفقا مع كتّاب سابقين دون أن يستشهد بهمء أن تعبير ذكورية العرب المسلمين عن 
اهتمامها بالغلمان في العصر العباسي إنما جاء ك «رد فعل ذكوري تجاه طغيان 
(المَرْج)- إن جاز التعبير... وخاصة عندما غصّت قصور الخلفاء والأمراء والأغنياء 
بمئات الجواري» ومن كل صنف ولون. وتم تصنيفهن كسلع, فنما الميل تجاه الحب 
المثليّ الذكوريء كرد فعل سلبي تجاه الظاهرة المذكورة.("1) ولاحظ محمود 
كشأن العديد من كتابناء أن جانبا كبيرا من ذلك لم يكن موجودا عندما بدأ العرب في 
حكم الإمبراطورية المسلمة» وإنما دخل مع العناصر الأجنبية التي جاءت لتحكمها. 
واقتبس من أحمد أمين استشهاد ميتز بأن الجاحظ زعم أن الافتتان بالغلمان جاء من 
خراسان.7"١2‏ مع ذلك كان محمود. شأنه شأن بعض كتابنا وليس كلهم؛ حريصا 
على ألا يعتمد التفسير القائل بأن للواط أصولا أجنبية أو أنه وافد على ثقافة العرب 
المسلمين؛ بل شدد على أن «اللواط... لا يمكن تفسيره بما هو خارجيء وإن كان 
للعوامل الخارجية دور في ذلك. ثمة عوامل ذاتية وموضوعية تؤثر كثيرا في نموها 
وتأصيلها وتنشيطها وتعزيزها وإعادة تداولها كذلك».(2"4 وبعد أن استعرض 
محمود إدانة القرآن والأحاديث النبوية للواط بغية إثبات أسبقية وجوده على العنصر 
الأجنبيء خلص إلى أن «ربط اللواط بما هو خارجي لا يفسر ما هو تاريخيء بل هو 
نوع من التبرير التراجعي لظاهرة ما كان لها أن تتأصل من دون مُعْذيات اجتماعية 
وثقافة ولقشيةة وخصوصا في ظل خلائط بشرية متعددة الأجناس والألسن».1"00) 

ولخَّص محمود كتاب محمّد جلال كشك لقرائه» ممتدحا بعضا من استنتاجاته 
الجريئة ومُدينا ما اعتبره ديكتاتورية و«تهديدا" للقراء الذين لا يتفقون مع كشك. 
وكمثالء لم يرّ محمود في نقد كشك اللاذع لكتاب بوحديبة نقدا مشروعا أو ثاقباء بل 
رأى فيه مجرد انعكاس ل«البئية الفكرية للكاتب [كشك]. وجل الكتابات التي تأخذ 
بظاهر النص الشرعيء وتضفي [عليه] قيمة معيارية مطلقة... مقابل البدع الشريرة 


(؟7١)‏ المصدر السابق» 159. 
(1077) المصدر السابق» .١19/94‏ 
)١7,/(‏ المصدر السابق؛ .18٠‏ 
(6ا١)المصدر‏ السابق ١181١‏ - 5ذىا, 


الوقن 


ولوثة تقليد المغاير الكافر»ه حيث لا يناقِش بقدر ما يمارس تذميما للآخر وتسفيها 
بتسفيه ليس إلاء فقط لأنه لا يفكر على طريقته».(2"7 هذا التصوير النمطيّ للمفكرين 
الإسلاميين كأشخاص موغلين في المواقف الإيديولوجية كان يمكن أن يجد بسهولة 
ما يدعمه في كتاب كشك. لكنه تصوير يتجاهل كل الأدلة التى تدحضه. حيث إن 
كشك يكشف النقاب عن جانب كبير من الأفكار الاستشراقية العبثية المبعثرة في كثير 
من صفحات كتاب بوحديبة. وهكذاء فإن محمود شأنه شأن خطاب الأممية المثليّة 
الذي اعتاد تجاهل تلك المخاوف. لن يلتفت إلى أي منهاء إذ أنه يوفر طاقته الجدالية 
الأوانة لف 11307 


ورغم أن كثيرا من أوجه نقد محمود لموقف كشك المتعجرف, والظريف في 
الوقت ذاته» لها ما يسوغها (بما في ذلك إدانة كشك لأبي نواسء كما ذكرنا من قبل)» 
فإن محمود لا يضع تصريحات كشك عن الغرب في سياقها مع الآراء الاستشراقية 
الغربية عن العالمين العربي والإسلامي؛ وهي الآراء التي كان كشك يرد عليها في 
الأساس. وفي المحصلة. يظل كتاب كشك مؤلنّها شخصيًا وأيديولوجيا يعبر عن 
«خواطر' الكاتب كما يشير العنوان» وليس دراسة تاريخية موضوعية. ومع ذلك؛ لا 
تكفي هذه الحقيقة للتهدئة من نبرة محمود الغاضبة: 
إن الغرب لا يخلو من أخطاء؛ من خطاياء من شطحات شتَّى؛ على أكثر من 
صعيد. ولكنه قبل أن يكشف الآخرون (خارجه) عنهاء هناك (ني الداخل) من 
يكشف. الغرب لا يخشى (عوراته)؛ وإن كان يتستر عليها أحيانا. إنه يدركها وبأكثر 
من معنى. فهل يستطيع الأستاذ كشك تناول ما في مجتمعه؛ وني عالمه الإسلامي من 
أخطاء قاتلة» وخطايا مدمرة؛ وتمارسات لم يشر إليها يحرف واحدء وهي: اللواط 
وغبره. والذي يتميز بحضور كبير؟ وهل دقق في حقيقة تفسيره لما يجري على أساس 
حضاري؟ أليس هذا الإجراء يؤدي بمنهجه إلى طريق مسدود راهنا وفي عالمه العرربي 
فالإسلامى كذلك؟(1748) 


,5١١ المصدر السابق.‎ )١9/5( 
المصدر السابق. 51-518915؟5.,‎ )171/( 
المصدر السابق. 7515-/539؟,‎ )١78( 


حصن 


لقد اعترف محمود بوجود قدر كبير من الدعاية الغربية العنصرية التى كانت 
وما تزال موجه عند الإبسلام وأن سانا كبيرا هن قلف الدعاية روه اتهمة اللواطاة 
للإسلام» #لكن اعتماد المؤلف على ذلك واعتباره حقيقة أوروباء ثم عكس التهم 
[إنما] يشكل أصولية تمذهبية معكوسة. وافتخارية كذلك. حيث جعل السلبيات كلها 
تلك الملصقة بالإسلام [من جانب الأوروبيين]؛ بشكل خاص» علامة فارقة أوروبية؛ 
ومعالجة الخطأ بالخطأ خطأ أكبر» (175) 

كذلك كان شعور محمود بالإحباط من كشك واضحا فيما وجهه للأخير من 
أسئلة محيرة: 


كم كنت أتمنى أن أعثر على إشارة ولو عابرة ني كتابه. إلى أولئك الذين يفضلون 
الغلمان على الجواري- حتى الآن- في عالمه الإسلامي. وهذا يتم جهارا- والمغزى 
الأخلاقي لذلك واضح- ولكنني لم أعثر عليهاء فأين هي روح البحث العلمي 
فيما كتبه الكاتب؟... وكم كنت أتمنى أيضا أن أعثر على فقرة أو إشارة معيئة إلى 
انتشار اللواط ني السجون. في العالم العري والإسلامي. إن رؤية ما يجري في الأحياء 
المكتظة بالسكان (أحياء الفقراء المعدومين. وشبه المعدومين)»؛ في المدن العربية 
والإسلامية» والنسب الكبيرة للأطفال» الذين ينخرطون في السوق رغم أنوفهم» 
وني أعمال مرهقة؛ والويلات الجسدية والنفسية المترتبة على أعئاللهم؛ وهم بعيدون عن 
أهليهم» أو مستبعدون من قبل أهليهم بقصد العمل إرغاماء ومنها اللواط [هكذا 
في الأصلء وربما كان محمود يعني البغاء من النوع اللوطي]. كما لا يخفى على كل 
متتبع على صعيد المسح الاجتماعي طهؤلاء في تحركاتهم وكيفية التأثير فيهم» ودفعهم 
نحو الانحراف المتعدد الأشكال. إن كل ذلك يقربنا من الواقع المعاش أكثر. وحقيقة 
اللواط وكيفية تداول (148) 


أما بالنسبة للسحاق؛ فنجد محمودا يقدم صورة متعاطفة مع وجوده أو غيابه 
في النصوص الإغريقية والرومانية وفي النصوص الدينية اليهودية والمسيحية 
والإسلامية. وقد تعامل في أغلب الأحيان مع الكتابات القروسطية الشائعة عنه 
(خاصة كتاب التيفاشي). وبينما ظلت نسوية محمود واضحة على مدار الكتاب 
)١78(‏ المصدر السابق» 71710. 
)186١(‏ المصدر السابق. .51١94-1514‏ 


فض 


في نقده الدائم لثقافة ذكورية سادت في العالمين الإغريقي والروماني وفي العالم 
الإسلامي القروسطي كما تسود الآن في الغرب وفي العالم العربيء فإِنْ مقاربته 
المتعاطفة» كما كانت في حالة اللواط» ظلت منحازة للغيريّة. وهكذاء فبيئما لا تتطلب 
الغيريّة الجنسية عند محمود تفسيرا أو بحثا في الأصولء فإنْ الشهوة المثليّة بحاجة 
دائمة إلى التفسير وكشف النقاب عن «حقيقتها». وإذا كان للواط أسبابه الناجمة عن 
قمع اجتماعي ماء فحال السحاقء فيما يبدو ليس مختلفا. وهكذاء فقد نتجت عَلَبَة 
العلاقات السحاقية أثناء العصر العباسي عن تحالف بين المرأة الحرة (الزوجة) 
والجارية المستعبّدة. ففيما شعرت الزوجة الحرة بالهجران الجنسى من قبل زوجهاء 
الذي انغمس في الملذات الجنسية مع الجواري والغلمان: فَإنّ البجار ية المسععينة 
شعرت بأنها مستخدّمة ومُشيّة لدرجة أنها عقدت #تواطؤا جسديا» مع الزوجة الحرة» 
مثل «تحديا قهريا لسلطة الرجل في الواقع». وهكذاء خلص محمود إلى أن الرفض 
الغيريّ الذي واجه به الرجلٌ النساءً الحرائرء وتشبيئه للجواري المستعبّدات هو 
سيب السحاق: «السحاق يظل وليد الجسد المهمّشء ونداء الجسد المقهورء ورد 
فعل على ذلك الاحتقار الجنسيء والجنسانيّة الطاغية المُنحّية لحضوره الإنساني... 
إن استهلاك الجسد الذاتي- في حالة السحاق- هو صيحة إنذار لجسد لا يعرف 
مواقم لحي رجاه مره المديحزفة والمكيوة والمقانة [عن ول الرجاك 
الغيريّين؟] قبل تشكلها» (181) 

وهكذاء لا يمكن أن يتواجد السحاق. شأنه شأن اللواط. إلا كتكوين عكسي 
(16301100-10181108) لغيريّة لا يمكن تحقيقهاء إذ ينتج عن عدم تحققهاء كما 
يبدوء انحراف شهوة (النساء)» أو على الأقل انحرافها عن اختيار الموضوع الجنسي 
الصحيح. وهنا يبرز الارتباك والتناقض في نظرية محمود. التي يشاركه فيها كثير من 
كتابناء علمانيين ودينيين» حيث يرى ويرون أن المثليّة الجنسية عند الذكر تنتج عن 
وفرة النساء بينما المثليّة الجنسية عند الأنثى تنتج عن ندرة الرجال. فهل عدنا هنا 
إلى الاعتدال الأرسطيء حيث تُسبب الوفرة أو الندرة انحرافا عن السويّة. ومن ثم 
(181)المصدر السابق. ؟1". 


يفون 


تبرز الحاجة إلى الاعتدال؟ فإذا كانت تلك هي القاعدة» فيتضح لنا كيف أن رُهاب 
المثليّة والانحياز للغيرية كانا متغلغلين في مشروع محمود. فالحل الذي يقدمه 
للحد من تهميش المثليين هو القضاء عليهم بل وعلى المثلية الجنسية كلية؛ عن 
طريق إلزام المجتمع بنظام من الاعتدال سوف يضمن توجها غيريًا لكافة أعضائه. 
يبدو أن تلك هي نظرية الشهوة التي يقدمها محمود, إذا ما كانت ثمة نظرية يمكن 
استخلاصها من كتابه و/ أو آرائه غير المتوافقة والمتناقضة التي تشترك في بديهياتها 
مع الأممية المثليّة. ْ 

وحتى عندما ناقش محمود حالة الشهوات البهيمية في النصوص الإغريقية 
واليهودية والمسيحية والإسلامية» ظل نسويا مُخلصا. إذ لاحظ كيف أنه في 
حالة الإسلام» تتفق كافة المذاهب الفقهية الإسلامية على أن العلاقات الم 
مع الحيوانات محرّمة» لكنها تختلف في العقوبة المقررة. مع ذلك كان محمود 
منشغلا بالجنسويّة التي تعاملت بها الكتب القروسطية مع البهيمية عندما كان 
الرجل هو الذي يمارسها وليست المرأة. لقد هيمن استعراضه للجنسوية التي 
شابت الفلسفة واللاهوت الإغريقي والروماني واليهودي والمسيحي والإسلامي 
على مقاربة الكتاب بأكملها. بل يمكن أن ننظر إلى الكتاب, في الواقع» كإدانة 
إيريجارية (نسبة للوس إيريجاراي) لل«مثليّة الجنسية2147(9 على أنها «جنسانية 
الرجال ككل»؛ وهنا ربما كان يجدر بنا أن نعيد النظر في زعم محمود الضمني بأنه 
الكاتب العربي الوحيد الذي يتعاطف مع «اللوطيين» الذين حُوّلوا إلى «جايز» ولام 
وجوديا (أنطولوجيًا) ومعرفيا (إبستمولوجيا) على طريقة الأممية المثلية. فإذا كان 
ذلك ما يرمي إليه. فسيكون على صواب بالتأكيد» فالأغلبية العظمى من الكتاب 
العرب (المتأثرين بالتصنيفات الجنسية الغربية) ممن أبدوا تعاطفا مع المضطهّدين 
بسبب شهواتهم وممارساتهم الجنسية؛ بدءًا من المنجّد ومن جاءوا بعده» قد 
أعربت عن هذا التعاطف من داخل تشكيلات الشهوة المُعاشة محليا (مناقضين 
(187)انظر لوس إريجاراي» ذلك الجنس الذي ليس جنسا: 


عتهنا للعصمك تفعمطظ!ا) معاره8 عستمعطاك نوخا ,كمد ,ع0 تملة كز اعنناا جد 1115 ,هموما ععنيا 
17 (1985 بجوعوط زوع 


50 


التزامهم بالأخلاق الفيكتورية والداروينية الاجتماعية الأوروبية)» وليس من داخل 
التشكيلات التي تفرضها قوى غربية قوية تحمل على الأغلب أجندات إمبريالية 
مُشفرة على أنها دعوات للتحورّر. 


الطبقة مرة أخرى 

لم يكن محمود المساهم الوحيد في تلك الحجج العلمانية التي ترد على 
آراء الإسلاميين. إذ قدّم عدد من المؤلفين العرب أيضا إسهامات هامة لم تقنع 
بالمقاربة الطهرانية للإسلاميين دون تمحيص وتحليل» كما لم تعتبرها العنصر 
الوحيد الهام في فلسفتهم. في كتابه الحب والجنس عند السلفية والإمبريالية» 
وصف الكاتب السوري محمّد كمال اللبواني1477 الثورة الجنسية للإسلام من 
ااعر اود ار شي الل ع لبي 
السياسيين. ويعد كتابه واحدا من أكثر الإسهامات عمقا.20*') ير ى اللبواني 
«الإسلام» الذي جلب أفكارا جديدة عن الجنس والعلاقات ا 0 
تجاوز المستويات الاجتماعية-الاقتصادية للمجتمع الذي مارس عليه سيادته. 
مع ذلك؛ ومن أجل فرض سيطرة أفكار معينة» حاجج اللبواني. بأن الفقهاء قد 
استحضروا قراءات وتفسيرات بعينها للنصوص القرآنية والأحاديث النبوية شكلت 
نظاما متماسكا من الأفكار عن الأمور الجنسية لخدمة الطبقة الحاكمة. ومن ثم 
فإن هؤلاء الفقهاء «أدخلوا القدسية على قرارات سياسية حديثئة التكوّن تخدم هذه 
الطبقة».400١2‏ وفي معرض رده على المعارضين المحتملين لآرائه. أصرّ اللبواني 
على التالي: 

كيف عالج الفقهاء مسألة التنظيم الجنسي بكل تلك الدرجة من الدقة والحرفية 
في حين أن مسائل أهم بقيت مهملة وغائمة مثل مسألة السلطة الورائية التي ألصقت 


(187) محمد كمال اللبواني الحب والجنس عند السلفية والإمبريالية (لندن: رياض الريسء 1894). 


(184) سجن اللبواني عام 7٠٠١١‏ لاعتراضه على مداهمة الحكومة السورية للمعارضين. 
(186) المصدر السايق. .7٠١‏ 


من 


بالإسلام طول حياته... إن الفقه والأخلاق المعروضة على أنها تمثل الإسلام الصحيح 
الإسلامي إما أن تكون تجارية-عسكرية (سُئّة) أو زراعية-إقطاعية (شيعة) ١470‏ 


وقد لاحظ اللبواني» سائرا على خطى كثيرين من قبله» بأن الصراع في الإسلام 
القروسطي كان بين الفكر المعتزلي القروسطيء الذي ألهمته الفلسفة فكان معاديا 
للحَرْفية والأصولية» وبين الفكر الحنبلي» الذي كان شديد المحافظة والحَرفية. 
وهكذاء فإنْ الأصولية الإسلامية الحديثة: 
تحاول أن تقدم للشباب القارئ الباحث عن إيديولوجيا تُعلّْب سلوكه ثقافة 
طبقات قديمة بائدة بثوب الإسلام الصحيح الأصلي الموثق» ولا نستغرب بعد ذلك 
إذا وجدنا هذا الكم الهائل من الكتب القديمة جدا والتي يعود أحدثها إلى مئنات 
السنوات في أسواق الكتب [اليوم]. مطبوعة [في طبعات جديدة] على أحسن الورق 
وبجحلدة أحسن التجليد وتطغى على الواجهات والرفوف. لكي لا يبقى للكتاب 
الحديث الذي يناقش الواقع الراهن إلا الهامش والعتبة. لقد أعيد طباعة كتب 
قديمة وأعيدت مشاكل ومسائل قديمة جدا إلى ساحة التفكير» في حين تبمل مسائل 
خديلة خط (/181 
لم يلتفت اللبواني للدور الاستشراقي في إنتاج الكتب. مع ذلك فقد أدرك أن 
الأصولية الإسلامية الجديدة» مثل نظيراتها في شتى أنحاء العالم» كانت ترد على 
أفكار رأسمالية إمبريالية وعلى الطبقات التي تخدمها تلك الأفكار. فإذا كانت الثقافة 
الإمبريالية الجديدة قائمة على كشف الجسد وإثارة شهوات لا ترتوي» فقد رأى 
اللبوانى أن الأصولية الحديثة تسعى لسّتر الجسد وإغلاق أبواب الشهوة المفتوحة. 
وقد أخضع الحداثة الرأسمالية الإمبريالية في المستعمّرات لمستوى التحليل نفسه 
الذي أخضع له الأصولية» حيث يرى أن 
الحضارة الحديئة فتحت آفاقا رحبة لنمو رهيب في الرغبات. والثقافة الرأسمالية 
تثير في الإنسان المعاصر كت محيفا منهاء بحيث إن الوصول إلى توازن ما أصبح 
مستحيلاء إن غالبية سكان الأرض يستحيل عليهم نظريا وعمليا تحقيق حد أدنى 


( )المصدر السابقء ٠/ا-‏ ال. 
(1819) المصدر السابق» الا, 


مدنا 


من إشباع رغباتهم المثارة بشدة» فالسياسة الثقافية الرأسالية أو التكنيك الجنسى 

الإيديولوجي الإمبربالي يقوم على إنتاج الكبت وتجديده على نطاق واسع في الوقت 

الذي يدعي فيه أنه يحقق الحرية... الكم الهائل من الكبت ليس فقط الجسى بل 

السياسي والثقافي والاقتصادي, لا يبقى أمامه إلا الإشباع الرمزي أو التعويضي. بقي 

له القشورء بقي أمامه طريق تكوين العَقّد وتصريفهاء أو عليه سلوك طريق الرفض 

الكل الدوغمائي؛ أي طريق السلفية المعاصرة... فالسلفية أيضا تقوم على الكبت وهي 

ناتجة عنه ولها تكنيك خاص لتوظيفه في خدمة إيديولوجيا أخرى هي في حقيقتها 

رافضة لهذا التناقض لكن بأسلوب جامد. يرفض الحاضر كاملا بكل إفرازاته ويريد 

العودة للماضي والاختباء 3440 

كانت فكرة اللبواني؛ الشبيهة بفكرة منظّري مدرسة فرانكفورت» هي أن تأثير 
الثقافة الرأسمالية الحديثة لا يتمثل في إنتاج الحرية» مهما ادعت أن ذلك هدفهاء 
وإثما في إنتاج مزيد من القمع والاضطهاد الاجتماعي والسياسى والطبى والتشريعى 
والجنسي. إنه يؤمن أن الردّ الأصولي على الثقافة الإمبريالية محكوم عليه بالفشل» 
إذ يمثل ثقافة دفاعية سلبية «تنتظر طلقة الرحمة وتتحطم رويدا رويدا وتتحوّل إلى 
أشكال خالية المضامين... المطلوب مواجهة إيجابية وليس رفضا سلبياء السلفية 
ردة فعل شعبية واسعة المعاني والمضامين لكنها قصيرة النظر انقعالية» سلبية» 
عاجدة: (4ى1) 
كما عارض اللبواني بالقدر نفسه المقاربة الأصولية ومقاربة المُغْرّبين في العالم 

العربي»؛ حيث لم تستلبه. مثل إبراهيم محمود. مزاعم الحرية التي يعد بها مرؤّجو 
إيستمولوجيات وأنطولوجيات الشهوة الغربية. فبالنسبة له. إذا كانت الثقافة القروسطية 
التي ينشد الأصوليون إحياءها ليست مناسبة للعالم العربي الحداثي؛ فذات الأمر 
ينطبق على الثقافة الغربية الحدائثية» فكلاهما «وجهان لعملة واحدة أساسها فرض 
ثقافة بالقوة رغما عن البنيان التحتي [الذي لا يناسبه]6(.4١)‏ ويعد إسهام اللبواني 
الثري في مناقشة قضايا القمع والحرية استثناءً بين أقرانه من المفكرين. 


(188) المصدر السابق. .35-4١‏ 
(189) المصدر السابق» 948. 
(1949)المصدر السابق. ١١5‏ 


يفون 


في سياق آخرء جاء خالد منتصرء الطبيب والكاتب العلماني المصري الراديكالي؛ 
واختصاصي الأمراض الجنسية؛ يسعى نحو مقاربة "موضوعية» ل«الحب والجسدة» 
من خلال #دراسة عاطفية في الجنس؛.(11١)2‏ وقد نُشرت أجزاء من كتاب منتصره 
المعتمد على دراسات علم النفس والطب النفسي وعلم الاجتماع عن الحب» 
بداية في مجلة روزاليوسف الأسبوعية المصرية. وحدد الكتاب لنفسه مهمة كشف 
النقاب عن ١لغة‏ الجسد».(151) وبحت فى الاستمناء» والجنس بين الرجال والنساء» 
و«الشذوذ الجنسي» من بين أشياء أو ورغم أن الكاتب قد ناشد قارئه مرة بعد 
مرة» وعلى مدار الكتابء بألا يشعر بالاستياء تجاه طبيعة الموضوع محل السجال» 
فقد كان واعيا بأن القارئ عندما يصل للفصل الأخير من الكتاب. الذي يناقش المثليّة 
الجنسية» سيكون قد نفد صبره. وإذ سأل منتصر قرَّاءه الصبر عند مناقشة الاستمناء 
والجنس الغيريّ» فقد أدرك أن ما ينتظره منهم في الفصل الأخير سيكون «صراخ 
واحتجاج.. إن مكانهم [«الشواذ»] ليس فصلا في كتاب بل زنزانة في سجن أو حجرة 
منفصلة في مستعمرة كمرضى الجذامة. (152) 

لقد أصرٌ منتصرء المعروف بكتاباته المثيرة للجدل حول الإسلاموية» على أن 
المثليّة الجنسيةء شأن أنواع أخرى من الجنس تطرّق لها بالدراسة» تستحق اهتماما 
مساوياء على الرغم من إدانتها في الغرب والعالم العربي. ونقل عن مجلة الشذوذ 
البجنسي :(/1| هنامز 11017105 [0 011/1١‏ كل التوصيفات والوصمات التي ظلت توجّه 
ل«الشواذ جنسيا» فى الغرب وما أضيف لها من إدانات بعد ظهور الويدز وكيف أن 
البعض في الغرب نظر إلى المرض باعتباره #عقاب السماءة.(4*١)‏ كما ذكر «حركات 
الاحتجاج» في السنوات العشرين الماضية في أوروبا وأمريكا التي دعت لإنهاء «إدانة 
الشذوذ والمطالبة بالاعتراف به وتخفيف أو إلغاء كافة القيود القانونية والاجتماعية 
والأخلاقية الناتجة عن هذه الإدانة.. وقد أدت هذه الحركات الاحتجاجية إلى اعتراف 


.)١1995 خالد منتصرء الحب والجسد. دراسة عاطفية في الجنس (القاهرة: دار الخيال»‎ )١141( 
.١١ -9 المصدر السابق»‎ )١197( 

(*197) المصدر السابق. .1١59‏ 

(195) المصدر السابق. 156. 
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الجمعية الطبية الأمريكية النفسية بالشذوذ وإعلان أنه ليس مرضا حتى يُعالسه (150) 
وقدم منتصر تاريخا مختصرا من 1 وحتى العصر الحديث. مستشهدا ب محاورات 
أفلاطون 5 يوصفه كتابا متفردا (دون أن يذكر» مثلاء مناظرات الجواري 
والغلمان للجاحظ).7'*١)‏ كما استعرض حركة المثليّين الغربية والنظريات الغربية 
المختلفة التي تبحث في «أسباب» المثليّة الجنسية (النفسية والبيولوجية» والطب- 
نفسية» والاجتماعية.. إلخ) (157) وغلب على مقاربته الطابع الوصفي والتعاطف. 
دون حكم أخلاقي. وربما كان كتابه مُقاربة متفرّدة لا تعتمد التقويم الأخلاقي كُتبت 
في فترة مشبعة بالحكم الأخلاقي الديني والعلماني على حد سواء. 

نجد أحد الأمثلة على الأخلاقية العلمانية المتسربلة بزي التحليل الطبقي والنسويّ 
في كتاب سليمان حريتاني الجواري والقيان. وفيه يحاول حُريُّتاني» الباحث السوري؛ 
استنساخ كتابات المنجّد المنشورة قبل أربعة عقود. وإن اتخذ كتابه شكلا أكثر 
علمية. ١147‏ وبينما يتسم هذا الكتاب بجودة البحث وبغنى التوصيفات والاقتياسات 
إلا أنه يفتقر للجهد التحليلي؛ باستثناء ما يتعلق بما هو شاذ. وإذ رصد الكاتب من 
حين لآخر الاضطهاد الجنسي للقيان على أنه نابع من نظام طبقي «ذكوريٌ»و«أبويّ» 
تهيمن عليه طبقة حاكمة ترفل في رخائهاء فإننا نجده يتجنب مسألة المثليّة الجنسية 
على مدار الكتاب إلا لماما. كان الكاتب واعياء على سبيل المثال» بأن انتشار بيع 
وامتلاك القيان إضافة لظهور «طائفة من المختثين» ازداد مع ازدياد الثروات؛ وأدى 
إلى #حياة الرفاهية ومختلف أنواع التهتك والخلاعة والمجون والسلوك الشاذ» (199) 
ويبدو أن ذلك قد أدى. كما في نظرية إبراهيم محمود المتناقضة» لانتشار «الجوع 
الجنسي. وتفشت العلاقات الجنسية الشاذة التي بدأت تستهوي الرجل بشكل 
(195) المصدر السابق. 


( االمصدر السابق. */ا1, 

)١891(‏ المدصر السابق. ١1/5‏ - ثكم 1ا. 

)١194(‏ سليمان حريتاني» الجواري والقبان» وظاهرة انتشار أندية ومنازل المقينين في المجتمع العربي 
الإسلامى (دمشق: دار الحصاد. /1991). 

84 المصدر السابق»‎ )١149( 


خرص 


واسع وعلني» فانتشر اللواط... [و] استشرى السحاق بين النساء بما فيهن زوجات 
الخلفاء وسراريهن».0"' "2 كذلك أشار حريتانى إلى انتشار «الْعُلاميّات» كظاهرة في 
العصر العباسي.7١*؟2‏ وحمّل الفقهاء في بلاط الخليفة المسثولية عن ابتداع واجهة 
إيديولوجية وفقهية لتبرير تلك الممارسات أو طمس ملامحها.(؟'') وخلّص إلى 
أن ثمة #ممارسات منحرفة وربما شاذة [كانت] تمارس في بعض هذه المجالس 
والخلوات»» وهي: ْ 
ممارسات كانت تعبر عن سلوك القسم الأعظم من أصحاب 
القصور وفي طليعتهم بعض الخلفاء وما يلغوه من استهتار وتهتك 
وانحراف وانتهاب للشهوات واستسلام لسلطان الملذات وكيف أن 
أيديهم الملطخة بدماء المظلومين والثائرين والتي تهب أحيانا المئات 
والألوف بل عشرات المئات والألوف من الدراهم والدنانير تتقلب 
بين كأس الخمر وماء الوضوء كما كانت شفاههم التي التهمت أموال 
الشعب وحقوق الرعية تتنقل بين رشف رضاب الجواري والغلمان 
وتلاوة الآيات المكرمات فى ازدواجية يلغت قمة النفاق الاجتماعى 
والسياسي للقيم المقفطنة بقفطان الدين فكرا وممارسة.(؟0") 1 
وهكذاء نجد. من ناحية» نظرة طبقيّة بحتة للتشكيلات الثقافية (كما فعل اللبواني 
وحريتاني) سيرًا على خطى هلساء وهي نظرة ظلت غائبة في غاليية السجالات 
الأخرى التى تناولت «انحطاط» العباسيين أو «تخلف» الثقافة العربية المعاصرة. 
مثل تلك التي ناقشناها في المقدمة» ومن ناحية أخرى محاولة لوضع القراء (كما 
فعل منتصر) أمام نماذج لمجتمعات تسامحت مع «الشواذ ( أي الغرب) بغية تقديم 
دراسة علمية شاملة لأغراض تربوية. 


)٠٠١(‏ المصدر السابق. 
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كرون 


السجال حول التحريض 
كانت آخر الإسهامات في تلك السجالات حول موضوعات الجنس والشهوة 
منشغلة بمغزى إعادة نشر الإيروتيكا القروسطية في حد ذاته» وبالخطاب الذي يحرّض 
عليه نشرها. فقد شن الناقد الأدبي النسويّ العلماني السعودي عبد الله محمّد الغذَّامي 
هجوما على ناشري تلك المواد ومحققيهاء مرٌكّزَا على الروض العاطر للتفزاوي. 
حيث أشار الغذامي في الجزء الثاني من كتابه المرأة واللغة7؟'") إلى أنه #في الوقت 
الذي نسعى فيه المرأة إلى تأسيس (ميثاق أنثوي) يحمي وجودها المؤنث من تسلط 
الثقافة الذكورية» فإِنَ ميثاقا جسديا (آخر) يعيد رفع رأسه ليضع الجسد الأنثوي بين 
قوسين».(*' " واتنّخذ من كتاب النفزاوي مثالا على تلك الخريطة الجديدة: احينما 
أذكر هذا العنوان... فإني أشير إلى ثقافة عريقة يمثلها هذا الكتاب ويصدر عنهاء وهي 
ثقافة الرجل عن الجسد الأنعوي» (207) 
وتطرق الغذامي للحركة الجديدة في عالم النشرء والسعي نحو إعادة إصدار 
الكلاسيكيات القروسطية التي تتناول الجنس والنساء: 
إن حركة إعادة نشر هذه الكتب ليست مجرد ذكاء تجاري من ناشر أو ناشرين 
أذكياء. بل الأمر أعمق من ذلك بكثير. وأول ما تجدر ملاحظته أن حركة النشر هذه 
تجري من دور النشر العربية المهاجرة, في بريطانيا والمانياء والناس عادة تباجر بحثا 
عن الخلاص من قيودهاء وتكون أفعال المهاجرين وأقواههم (أدبيّاتهم) انعكاسا لحالة 
التحرّر والتخلص. ولذا فإنّ صدور كتاب مئل كتاب الروض العاطر في طبعة أنيقة 
وتحقيق علمي. وني احتفالية انبهارية يعني اعتزاز الناشر (والمحقق) بهذا الكتاب ليس 
بوصفه علامة على ثقافة ماضية ولكن لأنه «كتاب تثقيف تقني في الجنس... وهو 
كتاب أدب طبي» حسب كلمات المحقق. ولذا فإِنَ الناشر يعلن لنا على الغلاف الأخير 
هذه البُشرى في أنه يقدم إلينا «كتابا تراثيا شيقا وممتعا ومفيدا لقرّاء العربية» (07؟) 


)3١4(‏ عبد الله محمد الغذّاميء المرأة واللغة ؟: ثقاقة الوهم؛ مقاربات حول المرأة والجسد واللغة (بيروت: 
المركز الثقافي العربي» 5 .)5١١‏ 
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فسن 


وهكذا خلص الغذامي إلى أن عملية نشر الروض العاطر والكتب الشبيهة 

ليست عملية بريئة أو ساذجة أو محايدة. إغما تصدر عن قناعة ثقافية وعلمية نما 

يعنى أن المحقق والناشر مقتنعان من مادة الكتاب. من حيث إنها مادة علمية صحيحة 

ومادة ثقافية جادة تحمل مصداقيتها وجديتها... ولهذا يختم المحقق مقدمته بكلمة 

قديمة متجذرة تقول: «لا يبزأ به [أي الكتاب] إلا كل جاهل أحنق قليل الدراية»» 

وهذه صفات لا تشير إلى تحقير الرأي المخالف فحسب. ولكنها أيضا تكشف عن 
الثقة التامة بالنفس وبثقافة الكتاب وعلمي )5١4(‏ 


وينتقل الغذامى لتحليل الجنسويّة في الروض العاطر وما عدّه احتقارا للنساءء 
معتبرا أنه استهدف قارئا ذكراء حيث يُنتهى إلى خلاصة مفادها: 
لن يجد المرء مشكلة ني أن يقول إن كتاب النفزاوي كتاب موجه للقارئ المذكر 
السفيه الأبله. ولن يقول أحد إن هذا الكتاب كتاب تثقيف تقني في الجنس» وإنه 
مفيد لقرّاء العربية» إلا إذا كان هذا الإنسان قد ألغى عقله فعلا وانساق وراء شعبذة 
النفزاوي» وتجاهل كل خيرة ذاتية إنسانية له مع الجنس المؤنث. وإلا فكيف يقبل 
أن عقول النساء بين أقخاذهن. وأن الأير الكبير فيه فائدة عظيمة- وهاتان المقولتان 
هما ركيزتا الكتاب... فهل نقبل أن يأتينا المحقق والناشر لكي يحتفلا ببذه السقاهة 
ويظهرا وكأنهما يجاريان سيدهما المؤلف بتكريس الجهالة في ثقافة الأمة وبتقديم الجسد 
المؤنث وتصويره بهذه الصورة الدنيئة؟ 57 ' 7) 
ثقافة الجهل والحماقة والرداءة الفكرية والإنشائية. والسعى إلى تكريسه والاحتفال 
به ليس سوى تبشير بالجهل واحتفال بالجهالة».0١1")‏ 
وكما يمكن أن نتوقع» فقد اختلف إبراهيم محمود مع عدوانية الغذامي تجاه 
الروض العاطرء «حيث يطيح به في كليته باعتباره سيئا في مضمونه؛ ولا يكتفي 
بالرفض هذا والاتهام للكتاب بل يطال الناشر والمحقق وكل من ساهم بنشره 
)١8(‏ المصدر السابق» 4- .٠١‏ 


.77 المصدر السابق»‎ )5١( 
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نون 


وتوزيعه».7١١')‏ وفي رابع كتبه» وأحدثهاء التي تتعامل مع الشؤون الجنسية» يعلن 
محمود: «لا أريد أن أقوم... بدور محامي الناشر والمحقق» لأن أهم كُتبي صدرت 
وما زالت تصدر عن ذات الشركة الناشرة» ولكن الذي أستطيع أن أقوله هو أن موقف 
الغذامي... ليس نقدياء ونقده ليس بريئا (البتة؟).0١‏ "2 وعارض محمود استنتاجات 
الغذامي زاعما أن «كتبي التي ينشرها [الناشر] هي في الطرف المخالف لما يفكر فيه 
الغذامي [بمعنى أنها كتب نسويّة وليست كارهة للنساء ] وهي ممنوعة في مجملها في 
بلده [السعودية]» لهذا لا أجد لأي منها أي أثر في أي كتاب من كتبه تلك التي يظهر 
فيها نصيرا للمرأة» :357" ولملاكان الخذامي قدزعم أن كنات روضة المتعنين ونزهة 
المشتاقين لابن قيم الجوزية هو نموذج جيد على خلاف كتاب النفزاوي» فقد ردّ 
محموةبآن هذا الاختيار دليل على انحياز الغذامي لأحد المذاهب الفقهية الإسلامية 
السنية الأربعة دون سواه. ألا وهو المذهب الحنبلي الذي يتتمي إليه ابن قيم الجوزية» 
كما أنه دليل على عداوة الغذامي للمذهب المالكي الذي ينتمي إليه النفزاوي. وفقا 
لمحمود لم يعكس النفزاوي في كتابه «ثقافته الذكورية» كما زع الغذامي» وإنما 
كان ينشد تعزيزا «لفاعلية الجسدي؛ وافاعلية التكائر واستهلاك الجسده )١14(‏ وقد 
أعاد محمود إنتاج قراءة الكاتب المغربي عبد الكبير الخطيبي التفكيكية للنفزاوي 
في مواجهة تفكيكية الغذامي» غائصا فيما وراء ظاهر المعاني التي يزعم أن الغذامي 
قد طرحها. 

لم يكن ذلك الجدل بين محمود والغذامي فريدا في العالم العربي؛ وما كان على 
ا مسري لا داكت و سير و 
معنى وقيمة المواد البورنوغرافية (الإباحيّة) بالنسبة للنساء والنسويّة الغربية - إذ 
تتعارض انموي المريكيةالأخلاقية بن السعنيات مع نسوية مابع ابيية لني 
لا تُدخل الجانب الأخلاقي في تحليلها ولا تظهر عداءً لل للجسد والمواد البورنوغرافية 


(١11)إبراهيم‏ محمود. الشبق المحرم, أنطولوجيا النصوص الممنوعة(بيروت: رياض الريس» ٠7‏ م 
)١١9(‏ المصدر السابق. 15. 
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اوفرونا 


في حد ذاتها. ولكن فيما كانت تلك السجالات العلمانية تجري داخل المجال 
الفكريء سوف تغدو التأثيرات المادية للتوسّع في خطاب الشهوات والممارسات 
الجنسية ملموسة على مستوى الشرطة والقانون. وإذا كان «الشذوذ الجنسي» قد ظل 
حتى الآن يُناقش كسلوك متهتك. أو كمرض نفسي أو جسديء أو كإثم» فسرعان 
ما سيتحول إلى جريمة. هذا التحول لن يحدث بصورة غير مباشرة فحسبء بل 
وبصورة مباشرة أيضًا من خلال مناشدات تطالب الدولة بالتدخل. ولم يتوقف الأمر 
عند هذا الحدذء بل أخذ مسئولون بأجهزة الدولة القمعية يساهمون فى السجال الدائر 
عبر نشر كتب -خاصة بهم. ١‏ 


علم الجريمة والعمل الشرطي: الإسلام كإصلاح قانوتي 

لم يكن توسّع الخطاب حول الشذوذ ظاهرة مستقلة بذاتهاء وإنما ظهر كرد على 
المساعي التوسّعية للأممية المثليّة وجماعات حقوق الإنسان الغربية التي تبنت 
أجندتها. وكما رأينا في الفصل السابق» كانت التغطية الصحفية لمكائد الأممية 
المثليّة مكثفة وعجّلت من نشر عدد من الكتب التي تحارب الشذوذ أو التي تدافع 
عنه. خلال ثمانينيات القرن العشرين» قوبلت التبعات الاجتماعية للإيدز» وما أحاط 
به من أجندة غربية يحركها رهاب المثليّة. والحراك السياسي المثلي الذي يحارب 
رهاب المثليّة» كما رأيناء بنشر كتب عن الأمراض الجنسية جل أفكارها مستعارة 
من الغرب. ودعا الكثير من تلك الكتب الدولة لتفعيل قوانين تساعدها في الحد 
من انتشار الإيدز عن طريق معاقبة «الشواذ»» وهي دعوة نادرا ما كانت تلتفت إليها 
الدولة. وبحلول التسعينيّات؛ حفّز ظهور الأممية المثلية بكامل قوتها دعوات أشد 
ضراوة لتجريم «اللواط؟ و«الشذوذ؛ ومعاقبة الضالعين في ممارسته. وهذه المرة 
اهتمت كل من الدولة وموظفيها بتلك الدعوات»؛ بل ساهم بعض من هؤلاء في وضع 
أدبيّات تتناول الشذوذ. وكان أكثر ما يثير الاهتمام في تلك الأدبيّات الجديدة ذلك 
الجانب الذي يتعامل مباشرة مع قدرة الدولة على السيطرة على «الشواذة. 

ودخل علم الجريمة كلاعب جديد. حيث لم تعد سجالات الجنس منذ 


1 


الثمانيئيات مقتصرة على الطبقة» والمرض. والإباحية.؛ والفوضى الاجتماعية» 
والدين» والنسويّة فحسبء. وإنما امتدت إلى ظواهر اجتماعية مثل الجريمة 
والعنف. وازداد الاهتمام بالجرائم الجنسية في تلك الفترة مع نشر الصحف 
والمجلات كافة أنواع الجرائم الجنسية في المجتمع؛ من خلال تغطيات لم 
تكن تُنشر قبل الثمانيئياث إلا نادرا. وبالرغم من أن كتابا مبكرا يتناول #الجنس 
والجريمة» كان قد نشر عام 19177 وانصبٌ اهتمامه على أزواج قتلوا زوجاتهم؛ 
وبدرجة أقل على زوجات قتلن أزواجهن. فقد كان الالتفات للجرائم الجنسية 
على وجه العموم محدودا.(*' "2 كان من بين تلك الكتب التى تناولت الجنس من 
زاوية علم الجريمة كتاب الجريمة والجنس: الآداب القرآنية لنشر قصص الجريمة 
فى الصحافة. للدكتور عبد الوهاب الكحيلء المنشور عام ١‏ وقد تطرق إلى 
تاريخ الجريمة في النصّ القرآني.7١"2‏ وأورد الكتاب جرائم جنسية وغير جنسية» 
بما فيها قتل هابيل على يد قابيل» وقتل موسى العرضي للمصريء وجرائم الجنس 
التي ارتكبها قوم لوط. المتمثلة في ممارسة الرجال للجنس مع بعضهم البعض». 
ومحاولة زليخة زوجة عزيز مصر اغتصاب يوسف بن يعقوب. 

وأوضح الكاتب كيف سردت القصص القرآنية بطريقة غير ترويجية تقدم المثال 
والموعظة حول الطريقة التي يجب على الناس تناول تلك الجرائم بها. وقارن 
الكحيل. المصري. على مدار كتابه» بين القصص القرآنية وبين قصص الجرائم 
الجنسية الواردة في الصحافة المصرية المعاصرة» موضحا كيف أن كثيرا من 
القصص الحديثة تُروى بنبرة الترويج الدعائي ودون أن يكون لها هدف تربوي يرسخ 
في الأذهان. وبدلا من تعريف الناس بأهوال تلك الجرائم. فهي تنتهى» فى بعض 
الأحيان؛ إلى تعليم الناس كيفية ارتكابها.7١‏ "2 كذلك؛ اعترض الكحيل على نشر 
أسماء المجرمين في الصحف» الأمر الذي يضعهم وعائلاتهم في حرج شديد. وقال 
(16) انظر عبد المنعم الجداوي. الجنس والجريمة (القاهرة: دار الهلال» مارس/ آذار ؟ا/ل101), 
(517) دكتور عبد الوهاب الكحيلء الجريمة والجنسء الآداب القرآنية لنشر قصص الجريمة في الصحافة 


(القاهرة: مكتبة التراث الإسلامي. .)1991١‏ 
)١١0(‏ المصدر السابق؛ الفصل الأول؛ .54١-١5‏ 


تف 


إن الكشف عن هويات المجرمين في الصحافة؛ ما لم يكن ذلك ضروريا لتحاشي 
خطرهم المتواصل على المجتمع؛ لن يدع أمامهم خيارا سوى التخلي عن المجتمع 
والإصرار على جرائمهم. وهو ما يُغلق عليهم أحد أهم الخيارات المتاحة» ألا وهو 
التوبة» التي يقبلها الله كما هو مذكور في القرآن.(4١"2‏ ورغم أن المؤلف أورد الكثير 
من الأمثلة عن جرائم معاصرة احتوت على عناصر جنسية» ورغم أنه ناقش قوم لوط 
وجريمة «الفاحشة؟ التي ارتكبوهاء فهو لم يذكر قصة صحفية واحدة عن مثل تلك 
الجرائم في الزمن المعاصرء إذ إن قليلا من تلك الجرائم كان يلقى تغطية صحفية في 
وقت تأليف الكتاب .)١1991(‏ 

وسوف يرتبط موضوع الجرائم ا جد لجنسية» هو الآخره شأنه شأن جوانب أخرى من 
الجنس أخذت مناقشتها تحظى الآن بمزيد من الانفتاح» بقضية «الشذوذ الجنسي». 
سواء من جانب الإسلاميين المحافظين أو علماء الاجتماع العلمانيين. ففي عام 
١66‏ نُشر كتاب مهم في نحو خمسمائة صفحة بعنوان الشذودذ الجنسي وجرائم 
القتل لعيد الواحد إمام مر سي » وهو عميد شرطة ان كان مرسي يضع 
نصب عينيه غرضا تربويا واضحا يستهدف الشباب؛ إذ أهدى الكتاب لابنه وابنته 
و«إلى شبات مصرء أمل الحاضر وعدة المستقبل». وسوف أناقش كتاب مرسي 
باستفاضة ليس لشعبيته التى كانت محدودة للغاية» وإنما لاستفاضته فى طريقة تعامل 
الشرطة المصرية» ولما حفل به من نبرة أخلاقوية مهيمنة جديدة ستنتج استراتيجيات 
مُراقَبةِ سوف تؤدي فيما بعد إلى اعتقالات الباخرة كوين بوت وما تلاها من أحداث 
تحرش ب«المثليين». 

في المقدمة» بدأ مرسي بحمد الله #الذي جعل الزواج الطريقة الوحيدة للتناسل 
واستمرار الحياة»» فاثلا: 

وقد تشدد الإسلام في عقوبة كل من يشذ عن الطريق المحدد... فالفدف الذي 
حرصتٌ على تأكيده من تلك الدراسة المتواضعة هو التأكيد على أن للشذوذ الجنسي 


(18؟) المصدر الابق» نف اخرفة 
)١١19(‏ عبد الواحد إمام مرسيء الشذوذ الجنسي وجرائم القتل (القاهرة: بدون ناشرء 6)). 


كرون 


أضرارا كثيرة لا تقف تقف عند حد الأضرار الصحية المعروفة والملموسة للجميع إلا 

للمكابرين من الشواف بل هناك أضرار أخرى تؤدي إلى ارتكاب الجرائم وأكثرها 

شناعة ورعبا وهي القئلء حتى يعلم الجميع أن الشذوذ أمر جد خطير على الشخص 

الشاذ نفسه وعلى المجتمع على حد سواء. بل أن هناك مقولة شائعة على غرار مقولة 

إن مُفْرَجٍ عنه اليوم هو سجين الغد. وهي إن «شاذ اليوم هو قتيل الغده. هذه المقولة 

نضعها أمام شيابنا اليوم حتى يدرك مدى خطورة ذلك الجرم (70؟) 

وأوضح مرسي بأن دراسته» التي تبحث في الشذوذ في التاريخ والأديان المختلفة 

(مُركزا على الإسلام وعلى مصر التي قدم الكتاب بشأنها بحثا ميدانيا), تحدد «أماكن 
تواجد المنحرفين والشواذ وأماكن الممارسة».( "") ودراسة المجتمع المصري لا 

تعني «أن تلك المشكلة قاصرة عليه بل إنها توجد في كافة المجتمعات وأنها في 
المجتمع المصري أقل بكثير من المجتمعات الأخرى. فماازال المجعمم المصري 
متأثرا بقيمه الدينية والحضارية التي تعد من أهم أسباب الانحدار النسبي لحجم تلك 
المشكلة. . وإنما قصدنا إبرازها في المجتمع المصري رغبة منا في تنقيته من كل سوء 
أو شائبة».7؟"؟) وهكذاء فإن أكد البار على كون الفروج السعودية هي الأطهر والأقل 
عرضة للأمراض الجنسية» فقد عثر مرسي على بعضء وإن ليس الكثير من الأدلة 
على تلوث مصر بالجرائم الجنسية التي أخذ على عاتقه استئصال شأفتها. 

أكد مرسي على أن ثمة قليل مما هو جديد في جرائ ثم القتل أو الشذوذ الجنسيء إذ 

عرفتهما الإنسانية منذ فجر التاريخ. ا 0 لآخرين درسناهم. 
فكرة قابلة للتوسّع تغطي عددا من الممارسات الجنسية. ويشمل ذلك أربع مجموعات 
يركز على ثلاث منها: الأولى ”أن يعاشر الرجل غير المرأة»» وهذه المجموعة تشمل 
«اللواط: السحاقء إتيان البهيمة» الاستمناء».7؟ "2 وليس من الواضح كيف يناسب 
السحاق الذي لا يشارك فيه الرجل أصلا تلك المجموعة؛ مع ذلك فهو مدرج تحت 


,4 المصدر السابق. ا‎ )5١١( 
.٠١ المصدر السابق.‎ )١5١11( 
.٠١ المصدر السابق.‎ )5١5؟(‎ 
١6 المصدر السابق»‎ )517:( 
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ينانا 


مجموعة ممارسات الرجال! المجموعة الثانية تحرّم «المعاشرة في غير الموضع 
المحدد أو الوقت المحددة؛ ومن صور ذلك (إتيان الرجل للمرأة في فترة الحيض» 
إتيان الرجل للمرأة في دبرهاء الأفعال الفاضحة». ويبدو أن المؤلف يشير إلى الأفعال 
الفاضحة في الأماكن العامة. المجموعة الثالثة ترد دون اسم. لكنها تُطرح كمجموعة 
«قررتها الشرائع والأديان السماوية؛ وتضم «إتيان الموتى» أعمال القوادة» نكاح 
المحارم: (9؟؟) 

وقدم المؤلف تاريخا لتلك «الجرائم» والعقوبة المقررة لها في قوانين بابل وآشور 
ومصر القديمة وروما وفارسء والصينء وبلاد العرب في العصور الوسطى وغيرها. 
كما قدم استعراضا شاملا لطريقة تعامل الديانات البدائية والديانات السماوية الثلاث 
مع تلك الجرائم. والجرائم التي استعرض مرسي تاريخها هي الزناء وزنا المحارم» 
والاغتصابء و«الجنسية المثلية4» و«هتك العرض:- التي تشير عادة إلى محاولة 
اغتصاب النساء» كما تشير إلى محاولة اغتصاب الرجال أو اغتصايهم فعلا- والبهيمية» 
ومواقعة الموتى» والبغاء.77؟"2 ولأن مرسي ليس باحثا منهجياء نجده يخلط أحيانا 
بين الدليل الذي يقدمه بنفسه وبين النصوص القديمة التي يفحصها. فهو مثلا يذكر 
قانون حمورابي؛ الذي أدان زنا الأزواج والزوجات دون العزَّاب؛ ومع ذلك نجده 
يقدم هذا كدليل على إدانة المتزوجين والعزاب دون تمييز.("؟"2 كذلك؛ استعرض 
مرسي تاريخ الجرائم المتعلقة بالزنا واللواط والسحاقء لكنه لم يفسّر لماذا أهمل 
تاريخ جرائم الاستمناء والعقوبات المخصصة لهاء ومواقعة الرجال للنساء من الدير» 
والمواقعة الغيريّة أثناء الحيضء؛ وجميعها «جرائم» وفقا لتصنيفه. 

وفي حين تطرق مرسي لممارسة تلك الجرائم في التاريخ العربي» فقد اختص 
اللواط بقوله «مما لا شك فيه أن عرب الجاهلية قد عرفوا اللواط... وعلى الأرجح 
أن هذه الرذيلة بدأت مع الأسرى الذين يجلبونهم من الحروب ومن أوساط الرقيق 
(510؟) المصدر السابق» .١18-511/‏ 


(1؟5) المصدر السابق», الفصل الأول -7٠١‏ 54. 
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لكنننا 


ثم استشرت بينهم. وقد عرف عرب الجاهلية شراء هؤلاء الشواذ من الأسواق مثل 
- اك 2 ك0 0د 0 م 

فيها البغايا. 7" ') أما الأشد مقتا بالنسبة لمرسى فكان الزنا واللواطء إذ إن لهماء وفقا 

لكلامه. تبعات دينية واقتصادية واجتماعية وصحية خخطيرة.(5؟"2 وتشمل التبعات 

الاجتماعية القضاء على الأسرة»!' '") بينما تشمل التبعات الصحية انتشار الأمراض 

الجنسية» ومن بينها الإيدز. حيث إن (السبب الوحيد لهذا المردض هو العلاقات 

الجنسية الشاذة من زنا ولواط»:(١571)‏ 


كذلك حلل مرسي النماذج السيكولوجية لهؤلاء المجرمين/ الشواذ كما قدم 
تحليلا للفحوصات الجنائية الطبية للتحقق من جرائمهم. وشمل ذلك الآثار الجسدية 
على النساء اللاتي تعرضن للاغتصاب. وكذا العلامات التي تُخَلّفها مقاومتهن على 
أجساد وملابس المغتصب. أما اللواط» فهو ينه ات الور وبين الجنود في 
المعسكرات وطلبة المدارس الداخلية». 00 وكباحث في علم الجريمة» يبدو 
مرسي دقيقا في وصف حالة الحمين الدبو لين الريغال: سواء كان بالتراضي أم 
بغيره. ويسهب في الاهتمام بالشرج نفسه: 
إن العضلة العاصرة للشرج قابلة للتمدد أكثر من المهبل حتى في الأطفال. كما أنه 
لا يوجد بالشرج ما يماثل ما بغشاء البكارة. . وإذا صار إيلاج قضيب متوسط الحجم 
باحتراس وخفة أو باستعمال مزحات كاللعاب أو الفازلين أو الكريم وكان برضاء 
المجني عليهم يمكن أن يتمدد الشرج بدرجة كافية. فقد لا تجد آثار إصابة بفتحة 
الشرج أو حوها ندل على حصول هذا الفعل. . أما إذا استُعملت قوة فجائية في الإيلاج 
قد ينجم عن ذلك علامات تتبائل في المظاهر والآثار الآنية.5750) 


(15654) المصدر السابق. 47- 8414. 
(9") المصدر السابق./1١171-1.‏ 
(518) المصدر السابقء» .,١85520119‏ 
( المصدر السابق ١76‏ 

.778 المصدر السابق»‎ )١175( 
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كرون 


ليجب فحص المتهم جديا لاستكشاف تسلخات أ ومحجات دان التقيب 
أو آثار مواد برازية على قضيبه أو بقعة دموية». 40" أما بالنسبة ل«الأبئة» فيخبرنا 
مرسي إذا تعود الصبي أو الصبيّة على الاستعمال منذ الصغر فقد تلازمه هذه العادة 
الممقوتة ويصبح أسيرها. وفي كثير من الحالات يستحيل على ذلك الشخص الإقلاع 
عنها مهما بلغ سنه. وقد تجرّ على صاحبها فضائح ومخازي. . أما بالنسية للفتيات 
فسبب انتشار هذه العادة بينهن يرجع بعضه إلى المحافظة على غشاء البكارة... أو 
إرضاء لشهوة من تريد إرضاءه فتتولد عندهن العادة مع تكرار العمل».(9"") 

ويبدواستخدام مصطلح «أبئة؛ جديرا بالملاحظة. و«الأبنة؛ هي مصطلح طبي عربي 
قروسطي ذكره أطباء قروسطيون للإشارة إلى حالة تصيب الرجال وحدهم وتنضح في 
رغبتهم واستمتاعهم بالإيلاج في أدبارهم. وكانت الكلمة تشير في الأصل إلى 'اعيب» 
في الخشب ثم أخذت تطلق على الناس مجازيا بمعنى «الوصمة». 90" وقل اشتشهد 
الطبيبان عيسى بن ماسه وقسطا بن لوقا في القرن التاسع بمؤلّفِيْ أرسطو المشكلات 
الجسمانية وعلم الفراسة في مناقشتهما الموجزة ل«الأينة2""77.6 لكن الطبيب الشهير 
أبو بكر الرازي (المتوفى عام 1107م) كان, كما يُذكر, هو من ألف رسالة مختصرة وغير 
معروفة حول الموضوع؛ شخّص فيها فيها «الأبنة» كحالة تحلقية ربما تكون بلا علاج. وقد 
ربط الرازي بين «الأبنةا, وبين أن يكون الطفل «ضعيف البيضتين منجذبة إلى فوق». 
كما يُقال إن لمرضى الأبنة قضبانا صغيرة» و«إذا تمادت لم يمكن برءٌ صاحبهاء ولا 
سيّما إذا كان ظاهر التأنيث» شديد المحبة للتشبه بالنساء. فأما إذا كانت شديدة ولم 
يكن صاحبها ظاهر التخنيث ولا شديد الميل مع اللذة» بل يألف ويحب أن يخلو 
(758) المصدر السايق. 579. 
(775) المصدر السابق» 7178, 
(177) انظر محمد بن مكرم ابن منظورء لسان العرب (بيروت: دار صادر» .)١99٠‏ الجزء 217 4. 
(770) انظر مقالة فرانز روزينتال «ما كتبه الرازي عن المرض الخفي». في كتابه العلم والطب في الإسلام: 

مقالات مختارة: 

د من العاط عه ععنعع5 ,لمطتمعدمه وز «ردوعول!! معلل11آ مه تعمظ عخ> ,أمطامعكه] مم 

.48-49 ,(1990 ,سستموضقلا تعمتطعمصممتآ) كترفدحط إن «متعاله ل ننريمات] 
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منها فهذا يمكن أن يعالّج».(558) أما ابن سيناء الذي يبدو أنه لم يعرف برسالة الرازي 
0-85 8 3 8 0 

الغامضة؛ فقد اعتمد رأي أرسطو «مع تحريف وتغيير واضحين»؛ وزعم أن الأبنة #حالة 
نفسية» لا يجب أن تعالّج فزيولوجيا وإنما بترويض الجسدء وحتى بالعقاب».(9؟5) 
كما استغرب أطباء قروسطيون آخرون مثل السموأل بن يحيى من النصيحة التي قدمها 
أطباء آخرون نصحوا "علية القوم» بأن «معاشرة النساء تعجّل بالشيخوخة... وتورد 
النقرس والبواسير أما معاشرة الغلمان فأخف ضررا»... (1140) 

ذلك الطرح غير المعتاد لمصطلح «الأبنة» من جانب مرسيء إنما يهدف لإعادتنا 
إلى ذلك الإسهام الطبي القروسطي غير المعروف. ففي حين دأبت بعض الكتب 
الطبية» وهي تنويعات على ابن الرازي وابن سيناء على ذكرها حتى القرن السابع 
عشرء<؟ "2 لم يكن معنى الأبنة شائعا خارج الحقل الطبي» لدرجة أن لسان العرب» 
قاموس ابن منظور (1775-١17011م)‏ الشهير الموضوع في القرن الثالث عشرء لا 
يذكر معناها الطبيّء أمَا القاموس المحيط للفيروزأبادي (15114-1779١م)؛‏ من 
القرن الرابع عشرء فيذكر أن «المأبون» هو الرجل الذي يعاني من كثرة الرييم 450؟) 
أما مرسي فيذكر في سياق وصفه للحالة المرضية الحديئة أنه «يُلاحظ عند معتادي 

لج ّ 8 
الاينة... ما يظهروته من الجرأة وعدم الحياء ف اللحنت في القول والإشارة». ثم 
ينتقل مرسي إلى استكشاف «علامات موضعية [للأبئة] بالأعضاء التناسلية» وهى 
تضم تفاصيل معقدة حول الأدبار المولّج فيها: 


(3108) شهاب الدين التيفاشيءنزهةالألباب فيما لايوجدفي كتا ب (لندن: رياض الريس:4,)1961 8086-1١‏ 
(84؟) .50 -49 مرؤمعم1!! معلل الل مه تعمه عه , لمطامعومجز 
)١40(‏ كما ورد في كتاب دانيال جاكارت وكلود توماسيت الجنسانية والطب فى العصور الوسطى: 
-1115) كع بيط مامالا اا عالت الومابا أعنف حرم ا تدعق ام مسانتره 11" سا6 له اننا لعفل عااعزموطط 
124 ,(988| ,جوع الدع اونا مماععملرط) ممعصولم سعطاتولز رط لعندا 
كذلك تعامل ابن يحبى مع الأسباب الفزيولوجية للسحاق. 
(141) لمزيد من المعلومات عن التعرينات الطبية للأبنة» راجع المصادر التي أوردها الرويهب في كتابه 
ما قبل المثليّة الجنسية: 
9 .ادعوم رورمل مرمرع , ططعرابهنه»1 -81 
(547) انظر ابن منظورء لسان العرب. الجزء الثالث عشرء 5؛ ومحمد بن يعقوب الفيروزأبادي» القاموس 
المحيط (بيروت: دار إحياء التراث العربي» :.)١191‏ الجزء الثاني» 04 
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يصير الجلد الواقع حول فتحة الشرج ناعما سميكا. تفقد العضلة العاصرة قوامها 
وقوتها ولا تنقبض بسرعة عند لدغ أو لمس الجلد المجاور لها. اكد تر درق 
أعمق من المعتاد نظرا لامتصاص الدهن الذي ينشأ عنه انبعاج بشكل القمع ويجذب 
الجلد على الجانبين لتراخي العضلة العاصرة وبنفتح الشرج مظهرا جزءا كبيرا من 
الغشاء المخاطي للمستقيم الذي يبرز أحيانا منه ويُشاهد به في الغالب أثر التحامات 
قديمة. وكثيرا ما يشامّد في الأبنة المزمنة بواسير وتشققات وقد تنعدم الثنايات الدقيقة 
من الغشاء المخاطي والرجل المخنث في كثير من الحالات يتزين بزي النساء ويتئعم في 
الكلام كأنه امرأة ويتحلى بأنواع الح التي يظن أنها ترفع من شأنه 40 ؟) 
أما في حالة السحاق» فلسوء حظ مرسي وزملائه من رجال الشرطة المهتمين 
بعلم الجريمة «لا توجد أي آثار مادية يُبنى عليها الرأي الطبي الشرعي؟ وفي تلك 
الحالات يكون البحث «منصبا على إعطاء الرأي بخصوص مدى الاتزان العقلي 
الموجود في الأنثى المعتدية فغالبا ما يكون متميزا في أخلاقها وجسمها تحول سادي 
ذكري". 0114 وباستثناء حالة اغتصاب الرجل لأنثى» فإن تفاصيل الجرائم الأخرى 
تورّد بقدر أقل كثيرا من التصوير والتفصيلء بما في ذلك حالات الزنا. 
كذلك يعرض موسى إحصاءات أجرتها الشرطة لمدى تكرار عدد كبير من جرائم 
الشواذ من عام ١467‏ وحتى عام 21141١‏ بما في ذلك الزناء والاغتصاب» ومحاولة 
اغتصاب الرجال والنساء, والبغاء. ويطرح أسبابا مناخية وطبقيّة لتلك الحوادث. إذ 
يبدو أنها تزداد في شهور الصيف (الواقع أن بياناته لا تدعم ذلك بالأدلة في معظم 
الحالات)» وأن الضحايا أميين وفقراء بينما المغتصبون ينتمون لأصول من الطبقة 
العاملة» أو من الفلاحين أو العاطلين. ومعظم الضحايا من النساء (بنسبة 58 بالمائة) 
وأقلهم من الرجال (ا" بالمائة) (5145) 
ويبدو مرسي؛ وهو رجل قانونء مهتما بالدعوة التي أطلقها البار قبل عقد من 
الزمان فيما يتعلق بضرورة تقديم مساعدة قضائية للأطباء لمحاربة تف تفشى الشذوذ 
الجنسي. ولأن الجنس المثليّ القائم على التراضي ليس مُجِرَّما في القائون المصري. 
(47؟) مرسيء الشذوذ الجنسي» 71٠‏ 
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دين 


ومن ثم لا يظهر في إحصاءات الشرطة التي استعان بها مرسيء فقد أصرٌ مرسي على 
أنه «في الواقع العملي تُعد جريمة اللواط من أكثر الجرائم انتشارا والتى بدأت تمثل 
خطورة حقيقية على الشباب وتقتضي تضافر الجهود لمواجهتها مواجهة حقيقية 
وفعالة.77 4" ثم ينتقل مرسي لوضع قائمة بالأنواع المختلفة للواط «في الشارع 
المصري». وتشمل «لائط إيجابي فقط)». و«لائط سلبي فقط». و«لائط إيجابي 
وسلبي (مزدوج)2» و«الخرتي»؛ أي اللائط الذي يُعاشر الأجانب (ولا يتضح ما إذا 
كان هذا اللائط إيجابيا أم سلبيا أم مزدوجا).7"؟") وعلى خلاف مرتكبي الجرائم 
الجنسية الأخرىء يأتي مقترفو جريمة اللواط من شتى فئات المجتمع «دون اقتصار 
على فئة دون أخرى, فهو يشمل الحِرّفي والمِهّني والأمي والجاهل والمتعلم» وهذه 
الخاصية في اللواط تعد مكمن خطورته على المجتمع».(47' ويختلف خطر اللواط 
عن خطر السحاق. فالأخير «قليل الذيوع في المجتمع المصري ويسود بعض الفئات 
المحددة... من السيدات الأثرياء أو أدعياء الفن مثل الراقصات. ويكاد ينعدم هذا التوع 
من الشذوذ في الأوساط الفقيرة والشعبية» فهو مرتبط بالترف والرفاهية» (145) 
هكذاء يُعد كتاب مرسي دليلا للعمل الشُرّطي. إذ لا يقتصر اهتمامه على وسائل 
التحقيق المستفيضة التي تهدف إلى تحديد وتعريف ومحاكمة ومعاقبة الشواذ 
جنسيا.ء وإتما يمثل» إضافة إلى لذلك. تداء للحكومة والمشرّعين لتقديم يد العون 
نحو هذا المسعى. والواقع أن مرسي متسق مع آرائه في مرتكبي الجرائم الجنسية 
من الجنسين. إذ شملت نصيحته بإجراء تعديل قانوني دعوةً للقضاء على التمييز 
على أساس النوع. فبينما لا تحاكم القوانين المصرية المكتوية (مثلها فى ذلك مثل 
الكثير من القوانين الأوروبية والقوانين المحلية على مستوى الولاية في الولايات 
المتحدة)» على سبيل المثال» الزاني المتزوج (وليمس العازب» رغم رفض مرسي 
التفرقة بينهما)» إلا إذا ارتكب الزنا في بيت الزوجية» فهي تلاحق الزانيات قضائيا 
)١4(‏ المصدر السابق. ١/ا.‏ 
)١41(‏ المصدر السابق. 


)١518(‏ المصدر السابق. ؟70/7. والتشديد مُضاف. 
(4)) المصدر السابق. ”*/71. 


يدان 


بغض النظر عن مكان ارتكاب الزنا. ويفضح مرسي ذلك القانون التمييزي ويدعو 
المشرعين لتصحيحه بتقديم الرجل الزاني إلى المحاكمة بغض النظر عن مكان 
ارتكاب الزنا.('*"2 وبذات الطريقة: ينتقد القانون الذي يمنح ظروفا مخففة للأزواج 
الذين يقتلون زوجاتهم لدى رؤيتهم لهن في الفراش مع رجل آخرء بينما يرفض 
نفس القانون منح الظروف المخففة للنساء في نفس الموقف» رغم أن «المرأة أمام 
زنا زوجها تحسٌ أيضا بغضب قد يدفعها إلى الانتقام منه بالقتل91(.0؟) وسيرا على 
خطى توصيات البار والإسلاميين» يؤكد مرسي بأن الطريقة الوحيدة لعلاج مثل تلك 
الثغرات القانونية تكمن في «تطبيق أحكام الشريعة الإسلامية».7؟*") وكما سترى؛ 
فذلك سوف يكون مفتاح تحقيق التقدم الحضاري. والواقع أن القصور التشريعي 
الذي اكتشفه مرسي: 
لا يقتصر على معالجحة جرائم الزناء بل يمتد إلى جرائم الاغنصاب وهتك العرض 
وخدش الحياء والفعل الفاضح... ويكفي أن نقول إن هناك الكثير من جرائم العهرض 
والشذوذ الجني غير خاضعة للتجريم. فمثلا مارسة اللواط لا عقاب عليه طالما كان 
بين اثنين يمارسانه بكامل إرادهما ورضائهها. ولم يضع المشرع عقويات على جرائم 
إتيان الموتى أو البهائم إلا إذا دخلت في نطاق دائرة التجريمء كأن تؤدي تلك الأفعال 
إلى جريمة الفعل الفاضح العلني... وتأمل أن يتم معالجة هذه الثغرات التشريعية. 
والعلاج ظاهر وواضح وسهلء وهو تطبيق أحكام الشريعة الغراء. فهي لا تفرق 
ولا تميز بين رجل وامرأة» ففيها الوحدة المتكاملة للتشريع والعلاج الكامل للقضاء 
على جرائيم وآفات الشذوذ الجنسي» ووأدها في مهدهاء والقضاء عليهاء وصيانة 
المجتمع وتطهير النفوس من الرذيلة» وني ذلك الرقي والتقدم للأفراد والمجتمع 
على الواء 21557 
وبغض النظر عن مسألة التقدم» فثمة مشكلات أخرى تتعلق بإساءة فهم أسباب 
اللواطء إذ «لا تستطيع أن ترد ذلك مباشرة للفقر وحده؛ حيث إننا انشاهد في حالاات 


2 )المصدر السابق. 73706. 

6012 ))المصدر السابق. 

(؟56١)‏ المصدر السابق) 775 

(017١؟)‏ المصدر السابق» 519- 518, 
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ليست قليلة أن الرخاء قد يكون سببا لارتكاب الجريمة والانحراف. فاللائط السلبي 
في حالات كثيرة يكون ميسور الحال حتى يستطيع الإنفاق على ممارسته الجنسية 
وسهولة استدراج اللائطين الإيجابيين. وليس معنى ذلك أن ليس للفقر صلة بالجريمة 
أو الانحراف بل له صلة» (594) 

أما الأسباب الأخرى فتشمل تغطية الصحف للمجرمين والشواذء بما في ذلك 
«ما تنشره الصحافة باستمرار عن مطرب عالمي يقوم بتغيير ملامح وجهه والتشبه 
بالنساء. مثل التحلي بالذهب ووضع مكياج في وجهه. ونشر الاتهامات الموجهة 
إليه باغتصاب طفلء وما تنشره الصحافة عن قيام لاعبة تنس عالمية مشهورة بدفع 
تعويض قدره ” ملايين دولار لصديقتها وشريكتها في الانحراف الجنسي (السحاق) 
وذلك بعد أن تركتها واستبدلت [كما في الأصل] بأخرى. مما يؤدي إلى مفاهيم 
خاطئة عن المنحرفين والانحراف".7** '" إذ إن تغطية الصحف لتلك القصص تؤدي 
إلى «إظهار بعض المنحرفين الشواذ على أنهم صفوة المجتمع وقدوته وذلك بغير 
قصدء بنشر أخبارهم وتناول حياتهم الشخصية وإبراز ثروتهم. الأمر الذي من شأنه 
التأثير على الأطفال والشباب والأميين[!] بأن ذلك الطريق هو السبيل المشروع 
والسريع نيد 

وإلى جانب الأسرة» فهناك الدولة التي يجب أن تلعب دورا هامًا في توجيه 


(154) المصدر السابق» 7357. 

.7535-1758 المصدر السابق.‎ )١66( 

(5607) المصدر السابق» 77. يظهر مرسي أيضا كنسوي عتيد عندما يتعلق الأمر بتغطية أخبار الجرائم 
الجنسية. فهو يحمل على الصحافة لنشرها قصة اغتصاب فتاة مصرية بطريقة قد تثير بعض الناس ضد 
الضحية وتجعلهم يقفون في صف المغتصب. وذلك من خلال إبراز أن الفتاة «كانت تسير بمفردها في 
وقت متأخر من الليل» أو ارتدائها ملابس تبرز مفاتنها وتثير الغرائز الجنسية وغير ذلك من الظروف 
والتبريرات التي تؤدي بالكثيرين إلى التعاطف مع المتهم وتشجيع الآخرين على ارتكاب مثل هذه 
الجرائم تحت ستار هذه التبريرات؟ . المصدر السابق. 555 لكن قول مرسي السابق لا يعني أنه يوافق 
على أن ترتدي النساء ملابس كاشفة؛ إذ يشدد على أن الأسرة؛ من أب وأم؛ يجب أن تمارس ٠‏ #رقابة» 
ومن ثم «لا تخرج الفتاة بملابس تثير الغرائز ولا يترك الفتى لأصدقاء السوء يرتاد الأماكن المشبوهة 
دون رقابة». المصدر السابق؛ 790. 


مع 


المجتمع بعيدا عن ذلك الشذوذ وتلك الجرائم. إذ يدعو مرسي إلى تعزيز ما أسماه 
لوي ألتوسير 15567ا41]1 15ئا0.آ جهاز الدولة الأيديولوجي وكذا جهاز الدولة القمعي. 
ووفقا لمرسي. فإن أجهزة الدولة التي يجب أن تُحشد لهكذا جهد تشمل المدارس 
ووسائل الإعلام والمراكز الثقافية والقانون77*") (لأن كثيرا من القوانين المصرية 
التي تتعامل مع الزنا مشتقة من القوانين الفرنسية» ولأن القانون المصري لا يحتوي 
على عقوبة ل«الشواذ؛ من الذكور والإناث؛ يشدد مرسي على أن الشريعة بوسعها 
أن تصحح الأوضاع).(8* وكذلك الشرطة. يجب تعزيز القدرة الرقابية للشرطة: 
«وإننا نهيب بهم [رجال الشرطة] زيادة الجهد نحو ضبط قضايا الانحراف الجنسي 
مثل اللواط والسحاق رغم صعوبة ضبطها إلا أن رجال الأمن بقدرتهم وإمكانيّاتهم 
قادرون على كشف ذلك النوع [من الشذوذ] وضبط أطرافه. ونرى في ذلك المجال 
القيام بحملات توعية مستمرة في أوساط هؤلاء المنحرفين» والعمل على إدراج قضايا 
الانحراف الجنسي في إحصاء موحد بدلا من تشتيتها [في إحصاءات مختلفة]» فقد 
رأينا في الإحصاءات الرسمية أن قضايا الاغتصاب وهتك العرض يتم إدراجها في 
إحصاء الجنايات والجنح العادي» وسائر جرائم إفساد الأخلاق والعرض الأخرى 
مثل الفعل الفاضح أو خدش الحياء في إحصاء آخره (508) 

كذلك دعا مرسي لفصل السجناء الذين ارتكبوا جرائم الشذوذ الجنسي عن 
زملائهم حتى لا ينشروا جرائمهم.2)2500 ويجب أن تستهدف رقابة الشرطة أماكن 
تجمع الشواذ» خاصة الذكور منهم. وذكر مرسي العديد من تلك الأماكن التي 
يجب أن تخضع لمراقبة الشرطة؛ بما فيها دورات المياه العمومية. "١١‏ كما تشمل 
أماكن أخرى منها الحمامات العامة في الأحياء الشعبية» والمتنزهات العامة؛ 
وفنادق الخمس نجوم, إضافة إلى المطاعم والفنادق الشعبية» والمواقع السياحية 
(5019) المصدر السابق. /15"9/1- 717/94, 
)7١608(‏ المصدر السابقء 4/ا"1- 81", 
(1684) المصدر السابق» 781. 


(50) المصدر السابق» 7817 
(131) المصدر السابق»419. 


دسلا 


والأثرية.7 "2 ولا تختلف أفكار مرسي عن المراقبة عمّا تمارسه الشرطة الأمريكية 
في استهدافها للمثليين جنسياء ليس فقط قبل ظهور حركة المثليين و«تحرير؛ 
المتلئية؛ وإنما بعد ذلك أيضا. والواقع أن مرسي كان يقدم نصائحه للشرطة 
المصرية» بينما كانت الشرطة الأمريكية تُعِدَ كمائن للمثليّين الرجال في دورات 
المياه العمومية في نيويورك ومدن أمريكية أخرى؛ وهي السياسة المستمرة حتى 
اليوم.0" وأنهى مرسي استقصاءه بعرض عشر حالات دراسية لجرائم جنسية» 
خمسة منها لقتل لواطي. وواحدة لاغتصاب جثة أنثى» وثلاث جرائم متعلقة بالزناء 
وحالة اغتصاب امرأة وقتلها.7؟ "© ولم تذهب دعوته لاعتقال الشواذ أدراج الرياح» 
إذ سيستجاب لها بعد بضع سئوات بقضية الباخرة كوين بوت في القاهرة وحالاات 
أخرى أقل وطأة. والواقع؛ إنه لمن المدهش أن أحدا لم يلحظ علامات المداهمة 
الوشيكة؛» رغم أنها كانت واضحة كالشمس. 


الشدوذ والثقافة ,الاسلامية, 

وكان الحيز الأخير الذي تطرقت إليه السجالات الجنسية بوضوح هو الكتب 
الشعبية التي تحذر من الآثار الدينية والطبية للشذوذ الجنسى وتأثيره على النطاق 
الثقافي. و قد اختار كتّاب إسلاميون ألا يحددوا أنفسهم بمناقشة آراء الإسلام عن 
الجنسانية عموما ومعاقبة اللواطا خصوصاء وإنما أن يكتبوء مقتفين خطى القوميين 
العلمانيين» عن «الشذوذ الجنسي» في التاريخ العربي. وفعلا ظهر كتابان من هذا النوع 


(517) المصدر السابق 51/7- 1/5؟, 
( للاطلاع على نموذج حديث لكمين أعدته شرطة نيويورك للرجال المثليين في دورات المياه 
العمومية عام 7٠04‏ حوكموا على إثره؛ انظر تقرير منظمة العفو الدولية؛ ستونوول في الولايات 
المتحدة الأمريكية: الشرطة نسيمعاملة المثليّات والمثليّين ومزدوجي الجنس والمتحولين جنسيا فى 
الولايات المتحدة وتهينهم: ١ ١ ١‏ 
نمدأ[ لذبن عمستام من نان" نل هلضع نماك مع رعنريط إن كماما لعلزارل) أقده أ )عنما بإأدعودوم 
)5 للم زمأزولا يع ل8) .ذلأ مداز دا ماوع "ملام بكسن 1 أيه أممعوا8 جنمن) ,توأناوما اكوامعه 
,(2005 ,أنتره أل متعام] 
(514) مرسيء الشذوذ الجنسي. ١٠4-٠/0ا4.‏ 


يذنن 


منذ عام ١44‏ تنطَّعا لإعادة الأمور- التي أفسدها آخرون- إلى نصابهاء والكتابان 
هما: الزنا والشذوذ في التاريخ العربي للخطيب العدناني» والمتعة المحظورة: اللواط 
والسحاق في التاريخ العربي | 5 30 
يظهر من العنوانين اشتراكهما في ذات المرجعية مع الكتب الطبية والتشريعية 
الإسلاموية حول عرس الممارسات الجنسية. ويتضح التأثير المتواصل لمحمّد 
علي البار على الكُتَّاب الإسلا ميين أكثر ما يتضح في كتاب الخطيب العدناني» الذي 
تعج صفحاته باقتباسات من البار. بدأ العدناني بنظرة شاملة على أراء الإسلام في الزنا 
والبغاء وسفاح المحارم؛ مُقَدّما قائمة موسّعة بأحاديث منسوبة للنبي محمّد , فسّرها 
على أنها نبوءات بأمراض فتاكة ستصيب أولئك الذين يقترفون تلك الأفعال:710؟) 
كذلك ودع النتي اعلةامن اللإريح الترين عل الاسام ورعدة عن الموصات فيو 
السر والعلن المعروفات للعامة. ثم ناقش العقاب الدنيوي والسماوي الذي أعد 
للمذنبين.9" ؟؟ وحتى لا يؤخذ ذلك على أنه دعوة لإطلاق اليد في التعامل مع الزناة 
(ومنهم البغايا)» حرص العدناني على التحذير من مغبة الظن والتشهير» واضعا قائمة 
بالشروط الواجب توافرها قبل توجيه الاتهام» ومُذْكّرا القرّاء أن عقوبة دينية قاسية 
تنتظر من يقذفون الآخرين بما ليس فيهم. 14" وأعرب العدناني» مُستشهدا بآراء البار 
ومُردّدا آراء أخرى كثيرة» عن مخاوف حضارية مشابهة لافتا إلى أن انتشار الزنا واللواط 
كان السبب وراء سقوط الإغريق والرومان والفرس في العصور السابقة 0) 
وتناول العدناني الأدبيّات القائمة حول الموضوع. إذ استشهد. على سبيل المثال» 
بزعم المنجّد أن سبب انتشار اللواط في العالم العربي القروسطي يكمن في «كثرة 
)١5١16(‏ انظر الخطيب العدناني» الزنا والشذوذ في التاريخ العربي (بيروت: مؤسسة الانتشار العربي» 
5484 ) ومنتصر مظهر. المتعة المحرمة. اللواط والسحاق في التاريخ العربي (الدار العالمية للكتاب 
والنشرء محل النشر مجهول»؛ ,)5٠١١‏ 
(117) العدنانيء الزنا والشذوذ. ني ةقرخ 
(757190) المصدر السابق؛ ©0"ا- 8ل9. 


(1174) المصدر السابق» ,1١١-41‏ 
(119) المصدر السايق» 4. 


8 


الجواري».('"25 ولم يتوان عن الإضافة» كما سبق وفعل قوميون ومستشرقون من 
قبله» أن «للفرس المستعربين في الدول العربية أثرا كبيرا فى انتشار اللواط وحب 
الغلمان, فإِنْ أشهر اللواطيين في العصر العباسي كانوا من أصل فارسيء: وخاصة 
الشعراء والعلماء منهم كوالبة بن الخباب الذي أفسد أبا نواس وآخرينء وأبي نواس 
الذي أفسد حَحلًا لا يُعد بالغلمان والولوع بهم:.(١""2‏ وقد أورد العدناني تفاصيل 
دقيقة بخصوص صفات الغلمان الذين كان يفضلهم الرجال العرب. حيث «كانوا 
يحبون الغلام الأهيف القوام الرخيم الكلام المراهق الفائق في الجمال الرائق السمرة 
البديع الحمرة أدعج العينين مورد الوجنتين مختطّف الخصر نقيّ الثغر مرجّل الشعر 
الذي تُجاذبه الأرداف وتهزه الأعطاف».(372) 

وخصص العدناني قسما للأوبئة والأضرار التي تنجم عن الجماع. ولم تقتصر 
مخاوفه على قضايا الأفول الحضاري وإنما تجاوزتها إلى انقراض البشرية نفسها. 
إذ يقول لنا: ١يعتبر‏ الشذوذ الجنسى أكبر عاهة ووباء جماعيا يؤدي إلى قطع النسل 
البشري بمعنى إبادته ومسححه وسلب خواصه وقدراته على الفاعل والمفعول 
به70.0"" وبالإضافة إلى الأمراض والأوبئة الجنسية» التى تؤثر على الفاعل 
والمفعول به إن «التأنيث في الذكر يضر بالصحة فلا يزال المفعول به يتحوّل من 
سقام إلى سقام ومرض خطير إلى مرض أخطر... فإنّهِ يضر بالقوى العقلية والصضفات 
الخلقية والمزايا الإنسانية2""4(.0 وواصل تقديم عرض مختصر لإدانة الإسلام 
للرجل الذي يشتهي الرجال. ثم انتقل لسرد تشخيص طبي لأسباب مرض الأبنة» 
وحاجج بأن السائل المنوي الذي يُطلّق في الدّبر ينتج عدوى تؤدي إلى حِكَّة تتطلب 
إيلاجا لتخفيفها. مع ذلك» يمكن أن تنتشر العدوى إلى قضيب المولِج ومن ثم إلى 
ذبره» فتحؤله هو الآخر إلى مثليّ سلبيّ. 
(57) المصدر السابق. .١١8‏ 
(77) المصدر السابق. .١١8‏ 
(777) المصدر السابق» ,١١8‏ 


(/9؟) المصدر السابق» ,١1١١‏ 
0 المصدر السابق» .11١1‏ 
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وإذا لم تقنع الأسباب الطبية الموليجين بأنهم يخاطرون بالتحوّل إلى مولّج فيهم 
هم أنفسهم, يورد العدناني حديثا منسوبا للنبي يقول إن «من ألحّ في وطء الرجال لم 
يمت حتى يدعو الرجال إلى نفسه».0") مع ذلك. لا يتضح ما إذا كان اشتهاء الرجل 
بأن يطأ رجالا آخرين أو أن يوطأ (على الأقل في المرة الأولى قبل أن يتدفق السائل 
المنوي في دُبره) هو أمر طبيعي أم أنه نتيجة لضعف حلي أو اغتصاب. والواقع أن 
العدناني يخبرنا أن الأبنة يمكن أن تحدث بشكل طبيعي كنتيجة ل«الضعف الجنسي؟. 
كما هو حال السحاق بين النساء (5770) 
وتنسبب الأبنة؛ باعتبارها مرضا فزيولوجياء في بعض الآثار الاجتماعية غير 
المرغوبة. إذ يؤكد العدناني أنها «أشد خطورة على صاحبها في الخسّة والنذالة 
والاحتقار من كل أمراض الشرج كالبواسير والبثْر والدورية البربوسية (15ةانا©67/ا 
.٠»-8- 15‏ فكل هذه ه الأمراض تقضي بالانكشاف أمام الطبيب وليس فيها أي 
ذل أو عار مما تحمله الأبنة لصاحبهاه. 21777 وحتى لا يزعم أحد أن الأبئة مرض 
يحتاج للويلاج لتخفيف حدته فقد كان لدى العدناني» المتحفز دومّاء والذي 
يتضح اطّلاعه على حُجج المثليّين الغربيين بأن المثليّة الجنسية ليست «خياراةء 
إجابة جاهزة: 
ربها قال قائل إذا كانت الأبنة مرضا يصيب به الله من طغى من خلقه فكيف يحق 
له تعذيب المبتلى بها يوم القيامة» فإنه يكون مُكرّها على فعلها ومع الإكراه يسقط 
التكليف... والجواب أن الإصابة بالأبنة ليست قهرية كالإصابة بالحمىّ واليرقان 
فتكون خارجة عن التكليف والطاقة ويسقط الجزاء عليهاء وإنما المأبون هو الذي 
سعى في تحصيلها وانقاد إليها باستسلامه للشطار يعملون به الفحشاء؛ فهي كالإصابة 
بالسرطان عن طريق التدخين والإصابة بالسكتة القلبية عن طريق المخدرات (374؟) 


بالإضافة إلى ذلك. وبخلاف الرازي, الذي اعتقد أن الأبنة داء لا شفاء منه إلا 


(7075) المصدر السابق» ,١١١‏ 
(777) المصدر السابق: .١55-1١١18‏ 
7077 ) المصدر السابق» .١75‏ 
(778) المصدر السابق 7؟5١1.‏ 
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بإجراءات معينة تحت ظروف معيئة» يؤكد العدناني بمعرفته الحدائيّة أن الأأبنة ليست 
داء بلا دواء» وإنما «هي أسهل مرض في العلاج وأقربه للشفاء». وأورد بضع وصفات 
علاجية كانت تستتخدم خلال القرون الوسطىء وتعود في أصولها إلى أبقراط» معضدا 
إياها بمرجع حديث من عام 21470 تشمل نظاما غذائياء وبعض الأعشاب والزيوت 
التي يمكن أن تُخلط وتُلف حول عصا ثم «يولجها [المريض] في الشرج ويحتك بها 
قليلا ثم يصبر عليها» حتى تقتل الجرائيم.(5"5) 

وكذلك أبدى العدناني انشغالًا باباحة اللواط في التاريخ الإسلامي» خاصة فيما 
يتعلق بعدد العلماء عبر العصور الذين قالوا بإباحته في الشريعة الإسلامية. وبعد 
عرض الموقف الإسلاموي الأصولي المؤكّد على تحريم اللواطء انتقل لاستعراض 
تاريخ إباحته. . وشملت الأمثلة اللغوي عبيدة بن منى» والقاضي يحبى بن أكثم؛ وعبد 
الصمد بن المعذّل مؤدب أكثر خلفاء بني أمية. وتشمل سفسطائية أولئك المفكرين» 
حسب العدناني (إساءة) تفسير الآية القرآنية «[زُيّنن] للناس حبّ الشهوات من 
النساء والبنين» (فكلمة «البنين» تعني غلمان كما تعني الأبناء» والأطفال؛ والذرية» 
ومن ثم يكون المعنى التقليدي أن لدى «الناس» شهوات تجاه «النساء والذرية»). أما 
الآيات الأخرى فتشمل واحدة تشير إلى الجنة حيث #يطوف عليهم ولدان مخلّدون 
إذا رأيتهم حسبتهم لؤلؤا منثورا». وكان العدناني نافد الصبر تجاه ما يراه من «تمويه 
وتضليل وتحريف للكلم من مواضعه... [من جانب] الشطار والشاذون» (180) 
والتفسير الخاطئ الأكثر هولا هو ذلك الذي قال به ابن أكثم الذي احتج إلى الإمام 
أبي الحسن الهادي حول استباحة معاشرة الغلمان مستشهدا بالآية القرآنية: «أو 
يزوجهم ذُكرانا وإنائا». وأبدى العدناني دهشته كيف يسمح الله بذلك وقد أهلك أمة 
بكاملهاء يعني قوم لوط بسبب تلك الفاحشة: «إنما يعني بذلك أن الله (يهب) في 
النسل والذرية (لمن يشاء إناثا ويهب لمن يشاء الذكور أو يزوجهم) يعني أنه يجعل 
لمن يشاء من عباده النسل مكونا من زوجين ذكورا وإناثا». ويأتي الخلط من الفعل 


(9/؟) المصدر السابق. ,.1١78-1١11/‏ 
(18)المصدر السابق» 1725-1786 


«زوّج؛ من الزواج ومن المزاوجة. 241 وإضافة إلى يحيى بن أكثم؛ الذي نال نصيب 
الأسد من إدانة العدناني» فهناك القاضي شمس الدين بن خلكان, والشاعر أبو نواس 
وسبعة عشر آخرون بحت في استباحتهم «الولع بالغلمان».(45") 
وتمتد نظرة العدناني التاريخيّة وصولا إلى الحاضر حيث يرد على الأممية المثلية 
قائلا: "إن هناك إلى اليوم جماعات يحبون هذه الفاحشة (اللواط) ويطبّلون ويرقصون 
لها ويفضّلون مواقعة الغلمان على مباضعة النساء وينتصرون لها ويحاربون من 
يحرّمها ويعاقب عليهاء كالدكتور لاوس أولرستام صاحب كتاب الشاذون الجنسيون. 
والدكتور الذي أخفى اسمه في كتاب الجنس الثالث ونسبّه إلى كبار العلماء والأطباء 
في أوروبا وأمريكاء وكله زور واختلاق يقصدون به الترويج لهذه الفاحشة لينتشر 
مرض الإيدز والأمراض الزهرية».(2"4 وخطا العدناني خطوة أبعد في تفسيره 
للتحريم الإسلامي؛ فزعم أن الإسلام لم يحرّم اللواط فحسب وإنما التحريض عليه 
أيضا. ويشمل ذلكء وفقا له تحريم الإسلام النظر باشتهاء إلى الغلمان» أو جلوس 
الغلام في حجر رجلء أو معانقة الغلام أو تقبيله» إضافة إلى تحريم «الإسلام» 
المزعوم لنوم رجلين تحت غطاء واحد (84") 
وليست الحركة المثليّة الغربية وحدها هي التي تمثل امتدادا لخطايا قوم لوط. 

بل إن الإيدز نفسه كما ذكر البار آنقاء ثبت كونه مرضا قديما. إذ كتب العدناني أن 

أول ظهور الإيدز كان عند قوم لوط ثم عند مصر الفرعونية» كما عُرف أثناء حملة 

نابليون على مصر... كما اكتشفه ا مسلمون الأوائل أيضا وأسموه #أفعى الزناة وسماه 

بعض الأطباء «الحمى الحمراء». وني حملة نابليون بونابرت على مصر حاول أن يغزو 

عكا فحشد جنوده عند أسوارها ليقتحموهاء فمكثوا هناك مدة طويلة وغلب الشبق 

عليهم؛ فاندفعوا يطأ بعضهم بعضاء ونتيجة الشذوذ والانحراف بينهم أصيب 

الآلاف منهم بالمرض الذي سموه (الطاعون) رغم أنه كان الإيدز. ولأن الطاعون 

كان له علاج وقتها حاولوا علاج الإيدز ونشلواء ولهذا جمع نابليون جنوده المرضى 
)١81(‏ المصدر السابق .١5‏ 
(58) المصدر السابق /1137- ؟161. 


(87)) المصدر السايق» "3867. 
)١584(‏ المصدر السايق. 1867-/ا16, 


لق 


بالإيدز في حظيرة يعدهم بوصول أطباء تعالجهم. فلما كان الليل أرسل عليهم نارا 
فأحرقتهم منعا لتفشى المرض وعدده (5846) 
لم تكن المزاوجة بين الإيدز والطاعون من ابتكار العدناني» بل استشهد يكتاب 
البار كمر جع للموضوع. ومثله. قدم العدناني هو الآخر تفسيره للعقوية القانونية 
الإسلامية لمقترفي اللواط والعقاب السماوي الذي ينتظرهم في الآخرة (585) 
وسرعان ما لحق يكتاب العدناني كتاب آخر من ذات الفصيلة. فقد كان كتاب 
منتصر مظهر هو الأول من نوعه الذي يركز حصريا على اللواط والسحاق في التاريخ 
العربي من منظور إسلاموي بدلا من مناقشتهما إلى جانب الزنا والمحرمات الجنسية 
الأخرى؛ كما فعل العدناني. وقد اقتبس مظهر تفسير المنجّد ل«انتشار» اللواط بين 
العرب. والمتمثل في «كثرة الجواري فيه التي سبيت ميل الرجال عنهن ورغبتهم في 
الغلمان» (587) ويعيد كتابه. ببساطة» إنتاج آراء سابقة» بما فيها آراء المنجّد. بقليل 
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من الإبداع. بل إنه نَسَحَ مقاطع بأكملها حرفيا من العدناني» ساطيا على كتابه دون أن 
ينسب الآراء لصاحبها في أغلب الأحيان.14/7) كما ذكر آراء أحمد أمين عن الأصول 
الأفغانية والخُراسانية للواط في العصر العباسى (45؟) 


(185) المصدر السابق» 159-1557 

(185) لم يكن بحث العدناني مشغولا فقط بالجنس الدبري بين الرجال وإنما أيضا بين الرجال والنساء. 
وقد خصص فصلا عما اعتبره التحريم الإسلامي للجنس الدبري مع النساء داخل إطار الزواج معتبرا 
أن المعاشرة المهبلية هي وحدها المشروعة. كذلك خصص فصلا للسحاق أو ما أسماه «الجنس 
الثالث؟؛ وقدم تاريخا موجزا للسحاق بين العرب القدماء والقروسطبين واضعا قائمة بالأمراض التي 
تنتج من تلك الممارسة. ومن بينها اتساع المسافة بين الردفين» والتقرحات. والسرطانات» والآلام 
الشرجية وغيرها. ولا يتضح ما إذا كان ذلك يعني أن السحاق يتضمن جنسا دبريا أم لا. كما قدم أسبايا 
بيئية ومناخية للسحاق. وهي, مثلما في حالة اللواط؛ لا تعد عذرا لتلك الفاحشة. ووضع العدناني قائمة 
بالعقوبات المقررة للتساء اللاتي يمارسن السحاق, كما فعل بالنسبة للرجال الذين يمارسون اللواط. 
انظر المصدر الابق. 5١7-1849‏ 

(1)) مظهرء المتعة المحرمة. 537-517. 

(5184) المصدر السابق» 14. على سبيل المثال. فقد نقل الرأي التالى حرفيا من العدنانى دون علامات 
اقتباس أو ذكر للمراجع: "كما أن للفرس المستعربين في الدول العربية أثرا كبيرا في انتشار اللواط وحب 
الغلمان, فإن أشهر اللواطيين في العصر العباسي كانوا من أصل فارسي, وخاصة الشعراء والعلماء منهم 
كوالبة بن الحباب الذي أفسد أبا نواس وآخرين. وأبي نواس الذي أفسد حَلقَا لا يُعدَ بالغلمان والولوع 
بهم». راجع عبارات العدناني الأصلية فيء الزنا والشذوف .٠١8‏ 

(186) مظهرء المتعة المحرمة, ١117‏ 


بدن 


وبعد أن استعرض مظهر الإجراءات الإسلامية لمعاقبة اللواط» سواء تلك التي 
تتوعد بالعذاب في الآخرة أو الروايات عن أحكام بالقتل نفذها بعض الخلفاء» تحسّر 
على أن تلك الإجراءات الصارمة سرعان ما أصبحت متساهلة» مما سمح بوجود 
تلك الممارسات بين المسلمين.(''" كما لم تفته الإشارة إلى خطأ الكتب والكتاب 
الذين يتحدثون عن انتشار اللواط في تلك العصورء إذ تشير الكتب القروسطية إلى أنه 
كان «موجودا» فقط» وليس «منتشرا».(١>21‏ بل وشكّك مظهر في القصائد المنسوبة 
لأبي نواس التي تتحدث عن اللواط باعتباره عادة شائعة؛ 9 أن ما قاله جمال 
جمعة مأخوذ عن مصادر مشكوك في صحتها ولا يمكن التأكد منها.("؟"؟ كما زعم 
أن ما يُسمى بديوان «النصوص المحرمة» الذي حققه جمعة ونسب قصائده لأبي 
نواس مُختلق «اختلاقاا وأن 
يدا مها وصم مأثورنا الثقاني بالشذوذ قد صاغت تلك الأشعار الرقيعة... تلك 
الأيدي التي راعها تمسّك العرب بواضيهم المجيد والذي أسسه الإسلام... فأرادوا 
إلصاق تبمة الشذوذ الفاحش بأمتنا العربية كي ننسلخ عن ماضينا ولا ننظر لتاريخنا 
باحترام ئما يسهل عليهم الانقضاض الثقاني علينا فننساق إليهم راغبين. 
بحد ذلك قلام مظهر تريججمة واخلقة لععياة ابي نواس: فهر قد شين لخر الخمر 
وأطلق سراحه بعد أن5- ثبتت براءته. وتساءل مظهر كيف يمكن لنظام كان يسجن شاربي 
الخمر ألا بسحن أي واس على م تتتنني أتل كرا وحقيقة أن أبا نواس لم يدخل 
السجن إطلاقا في ذلك الثم تعنى أن كثيرا من القصص عن حياته الجنسية ليست 
سوى اختلاقات | حرف رم ع دي 40 ثرا بدو د مطهي نا سانيا 
على الحجج التي ساقها المؤلفون الذين ناقشنا أعمالهم» ومفادها أن ممارسات أبي 
نواس نادرا ما انحرفت عن ممارسات الخلفاء وعلية القوم» وهو ما كان سبب عدم 
محاكمته عليها. وبعد مناقشة آراء الديانات التوحيدية في اللواط» ومن بينها الإسلام» 


(9٠59١)المصدر‏ السابق» 13 , 
)7١91١(‏ المصدر السايق؛ 358. 
(؟59)المصدر السابق» 90/4-59. 
(594) المصدر السابق 5لا- 9/4 
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حمل مظهر على معارضي عقوبة الإعدام» إذ اعتبرها أفضل رادع لانتشار الشذودذ 
الجنسي بين الرجال والنساء. وتطبيقها سوف يؤدي إلى «قطع دابر هذه العادة القذرة 
من الوجود» 5157) 

والجدير بالملاحظة أن نفس السنة التي نشر فيها مظهر كتابه شهدت منع مشروع 
لنشر الأعمال الشعرية لأبي نواس من قبل وزارة الثقافة المصرية. حيث كان من 
المقرر أن تصدر الأجزاء الأربعة من القصائد المختارة في سلسلة باسم «الذخائر» 
يشرف عليها الروائي المصري جمال الغيطاني» تختص بإعادة طبع كلاسيكيات 
الثقافة العربية. وكانت تلك السلسلة تصدر عن الهيئة العامة لقصور الثقافة» التابعة 
لوزارة الثقافة التي منعت الكتاب(555) 

وبدا مظهر متابعا لأخبار مشاهير السحاقيات في الغرب اللاتي يجاهرن بتوجههن 
الجنسي: «رغم أن السحاق- كعادة- من الأمور المقززة للنفس البشرية السليمة 
والسويّة. إلا أننا نجد الكثيرات في العصر الحديث وقعن في هذا المستنقع» 
وبعضهن تملك... الجمال الخارق» ورغم ذلك أقدمن على ممارسة السحاق 
بصورة علنية وسافرة دون أن يعتريهن ن الخجل» » بل أصبحت من (دعاة) السحاق في 
عالمنا المعاصر». وتشمل الأمثلة بطلة التنس مارتينا نافرتيلوفاء «ملكة الشاذات4, 
وبروك شيلدز التي «كشفت» عن علاقاتها السحاقية» ومغني مصري لم يذكر اسمه 
قيل إن الشرطة قد أمسكت به وهو يمارس الجنس مع رجل آخر. واللافت هنا هو 
حرص مظهر على حماية هوية المغني المصري.0؟') أما الحالات الأخرى التي 
ا ا يا معد كاز يجيي الالاركا ‏ مضم 
الأزياء جياني فيرساتشي تشي. كذلك فقد أورد حالة سالي (سيّد سابقا)ء وهي حالة تحؤّل 
جنسي شهيرة ة في مصرء كما أورد مقابلة معهاء حيث سألتها الصحيفة «ما هي أفضل 
ممثلة لديك؟ فقال [هكذا في الأصل]: سماح أنور» ثم سألته الصحيفة عن أفضل 


(94) المصدر السابق. .٠١9‏ 
(190) انظر المقابلة التي أجراها يوسف رخا مع جمال الغيطاني في الأهرام ويكلي: 

200 امهل 24 -18 جاطععلا! بوملا “زم ,يعاذا عط أن عريك عط 
(595) المصدر السابق. 159-166, 


ممثل لديك فقال أيضا سماح أنور!».219"7 وعلى الفور يضيف مظهر قوله #ونحن 
لاانتهم الفنانة سماح أنور بأي اتهام؛ ولكن الشيء بالشيء يذكر». 180" كذلك وضع 
قائمة بالأفلام المصرية التي تعاملت مع العلاقات السحاقية والعلاقات المثلية بين 
الر.جال (595) 

وعاتب مظهر الدولة المصرية على غياب القوانين التي تجرّّم المثليّة» وهو ما 
يحدث للبلاد "التي تسير في ركب (العلمانية) وتبتعد عن (الدينية) رغم أن هذا الوباء 
[أي الشذوذ] خطير وبعيد عن السلوك الإنساني الطبيعي».7* 2 وعلى غير العادة 
كان مرتعبا من السحاق أكثر من المثليّة بين الرجال» وهو ما يمثل استثناء في تلك 
الأدبيّات. والواقع أنه قدم وصفا طبيا لتبيان اختلاف السحاقيات فزيولوجيا ونا 
عن النساء الغيريّات. ورغم أن البيئة كان بإمكانها أن تمنع التطور الكامل للسحاق 
(والمثليّة بين الرجال)» فقد ذكر أن السحاقيات يفتقرن إلى الغرائز الأمومية» ويفرضن 
سيطرتهن على أزواجهنء ويحببن تقليد الرجال» ولديهن جلد سميك مهيأ لأن تنشأ 
به البثور» ومعرّضات للصلعء ويمتلكن بنية عضلية» ويتمتعن بثقة في النفس؛ وهن 
عدوائيّات ولديهن «نزعة إيجابية في الغريزة الجنسية» (بمعنى أنهن يفضلن الإيلاج 
في نساء أخريات)» ويكرهن الأعمال المنزلية. بل إنه ذكر علامات على رءوس 
السوكان انعا ب تف نا 

وردًّا على مؤتمرات الأمم المتحدة والمؤتمرات الدولية الأخرى التي تتمسك 
بأجندة الأممية المثليّة» أكد مظهر في استنتاجه أنه «طالما ظلت القوانين تُبرم لمصلحة 
الشواذ» وطالما عقدت مؤتمرات عاهرة تحت مسميات جوفاء (كحقوق الإنسان في 
جسده) وكمؤتمرات السكان التي تدعو إلى (تقويض نظام الأسرة) واتباع (رغبات 
الفرج)؛ وطالما بت الأقمار الفضائية سمومها الشذوذية» وطالما صمت الناس على 


(/781) المصدر السايق» ١95‏ . 
(59) المصدر السابق» ١9/5‏ , 
(589؟) المصدر السابق» 39/4-11/7. 
)٠(‏ المصدر السابق. *185-31837. 
(01") المصدر السابق» 185-/1481 


ان 


كل هذاء فها هو العقاب الإلهي [الإيدز]».("' '' كان مظهر يسعى من خلال كتابه إلى 
«وضع حد للشذوذ الجنسي بكامل أشكاله وصوره وأبعاده».0" 2 ومجدّداء نلحظ 
أن الهمّ ليس حضاريا فحسبء وإنما كونيٌ: هذا الكتاب صرخة عالية» إن وجدت من 
يستمع لها فإنها تدعوه للمساهمة والمعاونة الفعالة لإنقاذ (قارب البشرية) الموشك 
على الغرق».49') 


هويات أم ممارسات 

بينما استهل المفكرون العرب الحداثيُون سجالهم حول الشهوة والممارسات 
الجنسية باستكشاف ترائها الأدبي والتاريخي منذ القرن السابع فصاعداء فقد تغيرت 
طبيعة تلك السجالات». بل وطرق تصوير الشهوات نفسهاء نتيجة لعدد من العوامل 
من بينها طرح هذا التراث كإحدى الوسائل التربوية الداعية للتحرّر الجنسي التي 
يمكن أن تفيد منها الأجيال العربية المعاصرة واللاحقة» وظهور أشكال جديدة من 
سياسات الهوية شاركت فيها عوامل محلية ودولية» وتفشّي وباء الإيدز. 

وقد أبرمت الإسلاموية الطهرانية (والعلمانية المحافظة فى بعض الأحيان)» 
مستعيرة جل طهرانيتها من المسيحية الغربية والاتجاه المحافظ الغربي» تحالفا 
غير مقصود مع الأممية المثليّة التوسّعية» في تعريفها للأشخاص الذين يمارسون 
أشكالا معينة من الجنس. حيث اتفقت كل من الأممية المثليّة والإسلاميين على 
ضرورة التعريف بأولئك الممارسين. أما ما اختلفا بشأنه فكان حول ما إذا كان يجب 
التعريف بهم ومنحهم الحقوق وإسباغ الحماية عليهم من قِبّل الدولة» كما تطالب 
الأممية المثليّة أم إذا كان يجب التعريف بهم وقمعهم وإخضاعهم لعقاب الدولة» 
كما يطالب الإسلاميون وغيرهم من المحافظين. في تاريخ المثليّة الجنسية الغربية» 
كما لاحظ ميشيل فوكوء فإن خطابات السلطة التي أنتجت وتحكمت في «المثلية 


191١ المصدر السابق»‎ )"١( 
.١94 المصدر السابق»‎ )١5( 
.194 المصدر السايق.‎ )7١4( 


يندالا 


الجنسية» قد أتاحت «صياغة خطاب معاكس: فقد بدأت المثليّة الجنسية في الحديث 
عن نفسهاء وأخذت تطالب بالاعتراف بمشروعيتها أو «طبيعيتها»؛ بنفس المفردات 
غالباء وباستخدام نفس التصنيفات التي اسشتخدمت [من قبل] لتأكيد عدم صلاحيتها 
من الناحية الطبية».('" وكما رأينا في هذا الفصلء» فقد تكررت عملية مشابهة 
في العالم العربي عندما تبنى الإسلاميو ن ذات المصطلحات والتصنيفات التي 
استخدمتها الأممية المثليّة لنزع الأهلية عن المثليّة التي تحاول الأممية المثليّة إضفاء 
المشروعية عليها. وقد كان استخدام الدولة كميدان تتحول فيها الممارسات الجنسية 
إلى هويات» في واقع الأمرء بدعة رُوّجِ لها في العقدين الأخيرين. وحيث أن الدولة 
هي اليد التي تمارس القمع على المجتمع عموماء فإن دعوة الإسلاميين لها لقمع 
المثليّة إنما تأتي متسقة مع هذا الدور للدولة. أما المفارقة فتكمن في توجّجه الأممية 
المثليّة نفسهاء التي تهدف إلى التحرير من القمع؛ بمناشداتها للدولة ذاتها باعتبارها 
المؤسسة القادرة على إنجاز هكذا تحرير. 

في سياق كهذاء نشرت صحيفة القدس العربيء التي تصدر في لندن, أن الكاتب 
العراقي البريطاني كنعان مكَيّة المعادي للعرب والمقيم بالولايات المتحدة» والذي 
قدم استشاراته للحكومة الأمريكية أثناء تخطيطها لغزو العراق» طالب بأن يوضع 
لعراق ما بعد «التحرير» «دستور متحضر على غرار الدسائير الأوروبية يستجيب 
لحقوق الإنسان بما فيها حقوق الشواذ جنسيا».(7'') وذكرت الصحيفة أنه أعرب 
عن تلك الآراء في اجتماع عقد برعاية أمريكية لجماعات المعارضة العراقية في لندن. 
وكان ردّ فعل تلك المجموعات حاسماء حيث سارع الإسلاميون وزعماء القبائل 
إلى المطالبة بطرد مكية من الاجتماع.7"' وأصر مكية أنه لم يدع لتلك المطالب 
في الاجتماع المشار إليه وأن القصة الواردة في الصحيفة ليست حقيقية (رغم أنه لم 
ينكر أنه ريما نادى بمثل تلك المطالب في اجتماعات أخرى للمعارضة). ويجب أن 


(ه١٠؟)‏ .100 , ا. اول امعد إن «جرواكا2 7116 ,النادعنسط 

(707) «ملاسنات إثر مطالبة بحقوق للشواذ فى دستور العراق الجديد»» القدس العربي» ١4‏ ديسمبر/ 
كانون أول 1١05٠07‏ 1 

(00") المصدر السابق. 


العلا 


أشير هنا إلى أن أحدا لم يقترح أن ينص الدستور العراقي الجديد على إدانة أو تجريم 
المثليّة الجنسية (وهو ما لم ينص عليه أيضا الدستور الذي كان نافذا زمن صدام 
حسين). وعلى أي حال, دفع إنكار مكية الصحيفة للاعتذار وتكذيب القصة.(7:4) 
لكن ذلك لم يقنع الجميع. إذ أكد الشاعر العراقي العلماني البارز. سعدي يوسفء من 
منفاف أن اغتراب مكية التام عن المجتمع العراقي وانغماسه في المجتمع الأمريكي 
هو السبب وراء مطالبه الخيالية (المزعومة) بأن يُمنح المثليّون حقوقا في عراق ما بعد 
صدام. ففي مقال صحفي بعنوان «آية الله كنعان مكية»» كتب يوسف معلّقا على زيارة 
مكية لمدينة الناصرية العراقية الواقعة تحت الاحتلال الأمريكي. في أبريل/ نيسان 
73٠‏ حيث عانى مكيّة خلال الزيارة من جهل سكان المدينة به: 
المصيبة التي أصابت آية الله كنعان مكية أن الناس في الناصرية لم يستجيبوا إلى 
دعوته نحو إنصاف اللوطيين. وأعتقد أن سبب ذلك عائد إلى أن النساء في الديار 
العراقية أكثر عددا من الرجال. بعد كل الحروب التى قضت عل أجيال وأجيال» 
لكن آية الله ما كان ليعرف هذا فهو في حل ومرتحل دائيين بين واشنطن وتل أبيب» 
فكيف له أن يعرف ما حل بالبنية الاجتماعية من جديد؟ الرجل معذور. فربها تصور 
الناصرية قريبة من حي سوهو [في لندن] 30 ' *؟) 
ولا يتضح ما إذا كان لتلك السخرية من مطالبات مكية المزعومة» سواء صرّح بها أم 
لاء صلة وثيقة بالتطورات التالية. مع ذلك» لعل كانت إعادة تسمية شارع «أبو نواس» 
في بغداد في يونيو/ حزيران »٠٠*‏ جاءت كردة فعل على تلك الشائعات. وقد 
وردت تقارير مبدئية عن توجه القوى الإسلاموية الجديدة, التى أطلقتها سلطات 
الاحتلال الأمريكي من عقالهاء نحو تغيير اسم الشارع إلى «الإمام المهدي» )59٠(‏ 
ويشتهر شارع «أبو نواس»» المتاخم لنهر دجلة في قلب بغداد. والذي اتخذ اسمه قبل 
زمن من اعتلاء صدام سدة الحكمء بحاناته وبالتمثال البرونزي للشاعر الكبير وهو 
يمسك كأس خمر في يده الذي أبدعه الفنان العراقي الشهير إسماعيل فتاح في عام 
(04)«توضيح عن خبر يخص كنعان مكية». القدس العربي (لندن):4-18؟ ديسمبر/ كانون أول 7039٠017‏ 


(74”) سعدي يوسف.ء *آية الله.. كنعان مكية» القدس العربى (لندن)» 78 أبريل/ نيسان ٠7‏ 37 
)١ 0‏ «بغداد تغير أسماء شوارعها بعد شهرين على إطاحة صدام؛: الحياق, ١١‏ يونيو/ حزيران 7503707 


اا 


23171 ويشير استبدال تسمية الشارع باسم الإمام المهديء الإمام المنتظر لدى 
الشيعة» الذي سيأتي لإنقاذ المسلمين؛ إلى تعاظم الحاجة لتعويض التأثير المُفسد 
لأبي نواس» ومن ينظر إليهم كأتباعه في العصر الحديث. برمز ذي حضور عظيم 
وقداسة مهيبة كالمهدي. مع ذلك؛ فسرعان ما أدرك الحكام الجدد لشوارع بغداد 
أنه لن يكون كافيا تسمية شارع يعج بالحانات باسم إمام الشيعة المنتظر. بل إن الأمر 
يتطلب تسمية أشد وقعا. فوقع الاختيار على تسميته بشارع «سفينة النجاة».(5١3)‏ 
والواقع أن «سفيئة النجاة؛ تعبير يشير إلى آل محمّد ‏ ويبدو أنهم استدعوا جميعا 
لغسل نجاسة شارع «أبي نواس». وسواء كانت «النجاة» من صدَّام أم من النجاسة» 
فقد كانت «النجاة» هى الثيمة الفاعلة في إعادة تسمية الشارع. وربما لن نتنظر طويلًا 
قبل أن تعلن الأممية المثليّة بأن إعادة تسمية الشارع تعد مثالا على «الاضطهاد الناتج 
عن رهاب المثليّة الجنسية» وعلامة على التخلف. وقبل أن يطالِب الإسلاميون 
كذلك بتدمير تمثال أبي نواس كعلامة على «التحرّرة من المجون وكخطوة على 
طريق التقدم. وفي غضون ذلك. يواصل الشارع احتضاره ببطء؛ حيث أصبح جزءًا 
من المنطقة الأمنية الجديدة التي تجوبها دوريات جيش الاحتلال الأمريكي ليل نهار» 
وتسميها «المنطقة الخضراء» 003129 


)١ 1١)‏ الروائي والناقد الفني؛ والباحث الفلسطيني المتخصص في الفن العراقي» جيرا إبراهيم جيرا وصف 
التمثال بأنه يشبه مسيحا قوطيا». انظر كتابه جذور الفن العراقي: 
4 .(1983 ..طنظ لوه عتطمدد0 اكتوللا تمعتك5111) عم 1 إه واممبددنج2) 7/76 .قنطةل .1 متطول 
(317) «شارع عرفات يتحول شارع المهدي وأبو نواس سفينة النجاة: تبديل أسماء في بغداد يثير مخاوف 
من حساسيات طائفية»» الحياة, 5 أغسطس/ آب 7037٠7‏ 
(77) «صيف آخخر يزور بغداد وشارع أبي نواس يلا روادة. الحياق 4 مارس/ آذار .5٠٠١6‏ 
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لضن 


تمثال أبي نواس 


تحثت 


الاحتلال الأمريكى 


الفصل الخامس 


آداب شل اةة 


لا يظفر الباحث في تصويرات الممارسات الجنسية الحديثة والمعاصرة بأفضل 
من الأدب عموماء والرواية خصوصاء ميدانا لبحثه. إذ يقدم الشكل الروائي نفسه؛ في 
العربية كما في لغات أخرى. كأداة يمكن من خلالها قراءة (وكتابة) المجتمع بأقل 
درجة من درجات التدخل مقارنة بالأنواع الأخرى من الكتابة والاستقصاء- الكتابات 
الاجتماعية أو النفسية» وكتابات علم الجريمة» والكتابات الطبية أو الأنثروبولوجية- 
التي تزعم استخلاص «احقيقة» التجربة و«طبيعتها». وقد ظهرت أولى تجليات الرواية 
العربية في أواخر القرن التاسع عشرء بيد أنها لن تتشكل في جنس أدبي خاص حتى 
القرن العشرين» بل ولن ترسخ أقدامها كشكل فنيّ جاد إلا خلال منتصف القرن. 
وربما كان نجيب محفوظه أبرز الروائيين العرب والحائز على جائزة نوبل» أفضل 
مؤرخ اجتماعي وثقافي لمصر خلال القرن العشرين. وقد تبعه عدد من روائيي 
الصف الأول كتبوا بأساليب أدبية شْنَّى» وظهروا على الساحة منذ بداية الخمسينيات 

من القرن العشرين» وكان من بينهم عدد من الروائيات المبدعات. وفيما يرجع تاريخ 
الكتابة النسوية (سواء تلك التي كتبها رجال أو نساء) إلى القرن التاسع عشرء فقد 
ظهرت في خمسينيات القرن العشرين موجة جديدة من الروايات النسوية التي ألفتها 
نساءء استهلتها كاتبات أمثال اللبنانية ليلى بعلبكي. والسورية كوليت خوريء اللتين 
زلزلت روايتاهما الأوليان التقاليد الأدبية الراسخة. كما دخل محفوظ نفسه فى أطوار 
من تجديد الذات» مجددا أسلويه كل عقد تقريباء ورافعا من حدود قدراته الفنية فى 
كل عمل جديد. ١‏ 


انض 


وتكمن أهمية الشكل الروائي في الجهد الذي يبذله في تيسير التحليل الاجتماعي؛ 
وفيما يُطرح خلاله من مجازات جنسية تُصوّر تواريخ اجتماعية (وجنسية) بغية 
معالجة الصيرورات الاجتماعية-الاقتصادية والسياسية المعقدة. وتلعب القصص 
القصيرة والمسرحيات»: هي الأخرىء دورا مشابهاء وإن كان مقيدا ببعض الحدود التي 
تقتضيها بنيتها الفنية. ورغم أن كثيرا من الروايات والقصص القصيرة والمسرحيات 
تتطرق بشكل أو بآخر للشذوذ الجنسيء والمثليّة الجنسية تحديداء فثمة اختلاف في 
طريقة تصويرهماء وفي الغرض من وراء هذا تصوير. بل إن المثلية الجنسية في معظم 
الحالات توظّف كمشاهد جانبية أو تفاصيل لإثراء العمل» وليس كحكايات مجازية 
اجتماعية أو قومية. وسوف أسعى في هذا الفصل والذي يليه للتنقيب في تاريخ هذه 
التصويرات كما وردت في روايات عربية» وعدد من القصص القصيرة» ومسرحية 
واحدة من النصف قرن الأخير» لتوضيح ثراء الأساليب وتعقيدية التصويرات التي 
انتهجها الروائيون وكتاب القصة والمسرح العرب في معالجتهم لقضايا مجتمعاتهم» 
كما سأستكشف كيف تحوّلت الشهوات والممارسات الجنسية- خاصة غير السوية 
منها والتي ما فتئت حتى ستينيات القرن الماضي (في أغلب الأحيان ومع استثناءات 
ملحوظة) تثري السرد بأعماق وتفصيلات- لتشكل المجاز الاجتماعي الرئيس في 
تصوير حالة المجتمع في تسعينيات القرن العشرين وما تلاها.وسوف تعيننا قراءة 
الأدب على فهم الصيرورات التي يتم من خلالها تكوين الذات» ولا سيما تلك 
العناصر الذاتوية لتكوين الذات. 

وقد اخترت أن أسلط الضوء فى هذا الفصل على خمس روايات» ورواية قصيرة» 
وقصتين قصيرتين؛ رأَيتُ أن تناولها للشهوات التي تُعد شاذة يمثل عنصرا محوريا 
لموضوعناء كما سأستعرض بشكل عام عددامن الروايات والقصص القصيرة الأخرى 
التي تطرح مجازات جنسية ذات صلة» وتسرد تواريخ اجتماعية وجنسية. ولا تهدف 
قراءاتي لاختزال قيمة تلك الروايات فيما تقدمه من تصويرات جنسية؛ بل أن مبتغاي 
هو تقديم قراءات محدّدة وليست مقيّدة أو مختزلة لتلك الروايات: مُرِكََا على المسألة 
الجنسية التي هي موضوع هذا الكتاب. وسوف أبدأ بمناقشة مطولة لروايتي زقاق المدق 
لنجيب محفوظ وديك الجن: الحب المفترس لرئيف خوريء المنشورتين في أواخر 
ان 


الأربعينيات» تليهما مناقشة مختصرة لأعمال أدبية أخرى منشورة في الخمسينيات 
والستينيات والسبعينيات؛ من بينها: العسكري الأسود ليوسف إدريسء وتلك الرائحة 
لصنع الله إبراهيم. وسوف أنتقل بعد ذلك إلى روايات حمام الملاطيلي لإسماعيل 
ولي الدين؛ والخبز الحافي لمحمّد شكريء ووقائع حارة الزعفراني لجمال الغيطاني؛ 
وبيروت 5/ لغادة السمان. والرواية القصيرة أبو الرجال ليوسف إدريس. وقد كان 
لتلك الأعمال أثر أدبي ملحوظء ربما بسبب طرائقها المميزة في عرض وتصوير قضايا 
الشهوة والجنس. وإذأختار تلك النصوص للمناقشة, فإنني أتجاهل بالطبع منجزا أدبيا 
هائلا يتعامل مع قضايا الشهوة الجنسية. حيث لا تكاد رواية أو قصة قصيرة أو مسرحية 
عربية (بل لا تكاد أية رواية أو قصة قصيرة أو مسرحية) تخلو من قضايا الشهوة. 
وهكذاء لم يقع اختياري على تلك الأعمال لأنها تتصدى لقضايا الشهوة فحسب 
(وهو ما تفعله بطرق جديرة بالاهتمام)» وإنما لأنها تسرد تواريخ اجتماعية للشهوة 
و/ أو تطرح شهوات وممارسات كمجاز اجتماعي-سياسي عام أرى أنه يمثل رؤية 
معينة لكيفية مناقشة وتصوير الأمور الجنسية» وكذلك كيفية طرح الاقتصاد والمجتمع 
عبر مجازات جنسية. وتختلف قراءاتي لتلك الأعمال الأدبية اختلافا ينا عن تلك 
القراءات النقدية التي حظيّت بها من قبل نقاد الأدب. إذ إن تجاهل الأخيرة لمسألة 
الشهوات الجنسية السويّة والشاذة كمبدأ مجازي منظَّم لتلك النصوص الأدبية إنما 
يمثل في جوهره عَرَضا من أعراض التواطؤ المعرفي (الإبستمولوجي) لدى هؤلاء 
النقاد. وإنني إذ أقرأ تلك النصوص من زاوية طريقة تصويرها للشهوات والممارسات 
المثلية والشذوذ والسويّة باعتبارها أمرا كليّ المركزية في الطرح المجازي للعمل 
الأدبي» فإنما أشدد على أنها ليست سوى محاولات أدبية» وليست تصويرات فحسب» 
لإنتاج وقمع الذات العربية الحديثة. 


وفي هذا السياق» سوف أشير إلى كتابات أخرىء لكنني سوف أقصر تحليلي 
على تلك الكتب التي توضح تصويراتها ما كان مطروحا على المحك في السجالات 
الجنسية في العالم العربي في الحقبة التالية للحرب العالمية الثانية» التي تزامنت 
تقريبا مع نهاية حقبة الاستعمار وبداية عصر ما بعد الاستعمار. وسوف نفيد كثيرا 
من هذه القراءات في تحليلنا وبشكل مختلف عمًا يمكن أن تقدمه لنا نصوص 
انا 


القوانين وتقارير الشرطة والتواريخ الرسمية والمقررات الدراسية والرسائل 
الشخصية والمطبوعات البحثية- التي تشكل معا الأرشيف المعتاد للمؤرخ الفكري 
والاجتماعي. فللأدب وظيفة مختلفة عن القوانين وتقارير الشرطة» ليس فقط في 
نوع الكتابة وشكلها وإنما أيضا في وقعها على المجتمع. ذلك أن العلاقة بين النص 
الأدبي وبين السياق التاريخي لا تفسدها إعادة إنتاج الحدث بصورة مباشرة» أو 
مزاعم بامتلاك الحقيقة» فالسلطة التي يمارسها كاتب العمل الأدبي الخيالي 701108 
هي سلطة على الشخصيات الأدبية وليست على الناس. بالإضافة إلى ذلك؛ فالأدب» 
حتى لو نظرنا إليه باعتباره أداة تربوية» ليس جزءا من منظومة المؤسسات التربوية» 
كما هو حال النصوص والمطبوعات المدرسية. والمؤكد أن قرّاء العمل الأدبي ليسوا 
بالضرورة قرّاء تقارير الشرطة (التي لا تتوافر غالبا للعامة) أو القوانين (التي لا يقرأها 
غالبا إلا العاملون في النظام القضائي والتشريعي وليس عموم الناس)» بل هم قرّاء 
من عموم الناس» ليس مطلوبا منهم أن يكونوا جزءا من المجتمع العلمي؛ بل تكفي 
معرفتهم بالقراءة. وقد كان هذا المطلب يُقصي أغلبية السكان في العالم العربي 
خلال خمسينيات القرن العشرين بسبب الأمية» لكن الأحوال اختلفت في أواخر 
القرن العشرين (حتى وإن ظلت نسبة كبيرة من السكان في بعض البلدان العربية 
أمية). مع ذلكء فإنه لمن المؤسف حقا أنه حتى النخبة المتعلمة تظل جاهلة عندما 
يتعلق الأمر بقراءة وفهم النصوص الأدبية. إن الأثر المباشر للروايات والقصص 
القصيرة في العالم العربي المعاصر يبلغ حده الأدنى خارج الدوائر الفكرية» مقارنة 
بالدراما والتلفزيون والسينما. بيد أن تأثيرها الأكبر كان بتحويلها لأفلام ومسلسلات 
تلفزيونية (وهو ما حدث لعدد كبير من أهم روايات محفوظ) أضفت شعبية واسعة 
عليها وعلى تصويراتها. مع ذلك» تظل الأفكار والتصويرات التي تنبئق عن الكتابة 
الأدبية الخيالية عموما تعكس سجالات صحفية وسياسية (بالقدر ذاته الذي 
يعكسه التلفزيون والسينما تقريبا) بل إنها تمارس تأثيرا ملموسا على تلك الوسائط 
الإعلامية. فرغم أن الأدب لا يلعب دورا مؤسسيا مهما في المناداة 19]100اءم10]67 
(بالمعنى الألتوسيري) المباشرة للذوات على المستوى الشعبيء إلا أنه ينتج ويقمع 
ذاوت نخبيّة تنتشر وتؤثر بدورها على وسائط إعلامية شعبية أخرى» على المستوى 
ان 


الشعبي. وسوف نرى هنا وفي الفصل السادس الخيوط القوية التي تربط ما بين 
العالم الخيالي والعالم الواقعي الذي ظل شغلنا الشاغل حتى الآن. 

كما الما ميزه قرير» لي كران ارو والقة التشيزة وليل حي كرتي 
بالأصل سرديات خيالية» فإنها تتمتع بمساحات أكبر من الحرية في أنماط التعبير 
واستخداماتها للمجازات ار ل 
للباحثين) أو التلفزيون أو السينماء » التي ما زالت تخضع لرقابة شديدة. والحقيقة 
أن الرقابة التي تُمارس على الكتابات التي تقدم مزاعم عن الحقيقة وعلى صناعة 
الترفيه البصرية لا تُطَبَّقَ بالطريقة ة ذاتها على الأدب الخيالى» حتى وإن كان الأخير 
يلقى نصيبه من الرقابة هو الآخر. وبهذا المعنى» فإن الكتايات الأدبية تقدم سرديات 
للمجتمع لم يتمكن أي نوع آخر من التصوير من تقديمها إبان الحقبة الاستعمارية أو 
حقبة ما بعد الاستعمار. مع ذلك لا يجب النظر للتصويرات الأدبية على أنها مجرد 
انعكاس لما هو قائم بالضرورة (رغم كونها كذلك بالفعل في كثير من الأحوال)» 
وائما على أنها نقد لما هو قاقم نوما هو ليس قائما. إن طريقة تخيل عالم الرواية أو 
القصة أو المسرحية» والأغراض التق تسخر الشهوة والمماريات اللي لخدكنا 
في تلك الكتابات» إنما تكشف الأفكار السائدة في المجتمع أكثر مما تكشف الحقيقة 
الواقعة التي قد يفهم أنها تسعى إلى تصويرها 

لقد نقبنا في الفصول السابقة في الكتابات الأكاديمية والصحفية والشعبية والدينية 
والطبية والجنائية» لكن أيا من تلك الكتابات لم تحاول تصوير الطريقة التي تُعاش بها 
الشهوة» شاذة كانت أم سويّة» في المجتمعات العربية المعاصرة. وهنا تكمن أهمية 
الأدب للتحليل الذي نقدمه. 


الشهوات الشاذة 
تُعد رواية زقاق المدق لنجيب محفوظء”') المنشورة عام 1957ء باكورة الأعمال 
)١(‏ الواقع أن محفوظ كان قد أشار عابرا في رواية سابقة. القاهرة الجديدة, إلى شخصية رجل يعلن. دون 
مباهاة. اشتهاءه للغلمان والنساء معا. والشخصية هو سليم اسكندر. الذي يعمل في وظيقة حكومية 


يكس 


الأدبية العربية التي تعاطت بجدية مع مسألة الشهوة المثليّة» كما أنها من الروايات 
الأولى التي كتبها الروائي المصري. والرواية» وهي نوع من التراجيكوميديا المكتوبة 
بأسلوب واقعيء والتي تدور أحدائها في أوائل أربعينيات القرن العشرين؛ فيما كانت 
مصر لا تزال ترزح تحت الحكم الاستعماري البريطاني وقبيل المواجهة بين قوات 
المحور وقوات الحلفاء في موقعة العلمين» تستهل بسرد لتاريخ زقاق المدق: 
تنطق شواهد كثيرة بأن زقاق المدق كان من تُحف العهود الغابرة: وأنه تألّق يوما 
في تاريخ القاهرة المعزيّة كالكوكب الدري. أي قاهرة أعني؟ الفاطمية؟ الماليك؟ 
السلاطين؟ عِلم ذلك عند الله وعند علماء الآثارء ولكنه على أية حال أثر» وأثر نفيس. 
كيف لا وطريقه المبلط بصفائح الحجارة ينحدر مباشرة إلى الصنادقية» تلك العطفة 
التاريخية» وقهوته المعروفة بقهوة كرشة... ومع أن هذا الزقاق يكاد يعيش في شبه 
عزلة عا يحدق به من مسارب الدنياء إلا أنه على رغم ذلك يضح بحياته الخاصة. 
حياة تتصل في أعماقها بجذور الحياة الشاملة» وتحتفظ- إلى ذلك- بقدر من أسرار 
العام لمنطوي: 50 
تحكي الرواية عن التحوّل الذي شهده الزقاق بوفود هجمة الحداثة الاستعمارية» 
التي كانت قد ألقت بظلالها بالفعل على جانب كبير من القاهرة على مدار القرن 
المنصرم,؛ فيما ظل الزقاق محصّنا منها نسبيا. 
وكما سنرى» لن تتشهو التغير على المستويات التكنولوجية والاقتصادية 
والسياسية فحسبء وإنما أيضا على مستوى اجتماعي عميق ومستوى معرفي بحت. 
حيث يتكسّف تسرب المنظومة المعرفية (الإبستمولوجيا) الغربية إلى الرواية بظهور 
كلمات ومفاهيم معينة بالإنجليزية. وفي هذا السياق يفتتح المشهد الأول على شاعر 


بارزة» والجار القديم لمحجوب. بطل الرواية. وعندما يلجأ إليه الأخير طلبا لوظيغة» يرفض مساعدته 
قائلا «لست بالفتى الأمرد, ولا أمك بالفاتنة اللعوب؛ فما عسى أن أصنع أنا؟»» نجيب محفوظه القاهرة 
الجديدة (444١؛‏ القاهرة: مكتبة مصرء 1976): 45. وفي إشارة إلى الشهوة الجنسية المحبطة عند 
محجوبء نجده يقارن بين البروفيسور الأشقر إيرفينج» الذى يعلنه اللايدة في الجامعة؛ وبين الأنسة 
درية: الطالبة الشابة المرتبكة و«البدينة»» ويتأمل: "ألم يكن من الإنصاف لو تخلق أنثى؛ وتخلقت درية 
ذكرا؟». المصدر السابق؛ .6١‏ 

(1) نجيب محفوظهء زقاق المدق (/1451؛ القامرة: مكتبة مصرء 1989؟). 


لون 


شعبي» ظل يعمل في قهوة كرشة على مدار العشرين عاما الماضية» يعزف على 
الربابة ويتلو قصصا شعبية عن الأيام الخوالي» إلا أنه يُطرد من وظيفته بناء على رغبة 
الزبائن ليحل محله المذياع. ويشرح الشيخ (المتصوف) درويش هذا التحوّل: اذهب 
7 

الشاعر وجاء المذياع. هذه سنة الله في خلقه. وقديما ذكرت في التاريخ وهو ما 
يسمى بالإنجليزية (11156029) وتهجيتها. . (1 1501 1[): 9) ويفترض أن استدعاء 
«التاريخ؟ باعتباره مفهوما أوروبيا «قديماء هو ضرب من التهكم في هذا السياق» 
حيث لا يفوتنا تعداد محفوظ للحقب التاريخية المختلفة التي مرت بها القاهرة قبل 
زمن طويل من ظهور أوروبا أو حتى اللغة الإنجليزية نفسها إلى حيز الوجود. 

كان الشيخ درويش مدرّسا للغة الإنجليزية في واحدة من مدارس الأوقاف الدينية. 

/ 

وقد سُرّح من عمله؛ شأنه شأن موظفين آخرين» عندما أخضع النظام المدرسي 
التقليدي لإدارة وزارة المعارف الحديثة» الأمر الذي تطلب مؤهلات أعلى. ثم عُين 
موظفا في وزارة الأوقاف براتب أقلء ما أثار استياءه لدرجة اشتهر معها بأنه أكثر 
الموظفين شكوى وتذمرا في الوزارة. فوصلت أخبار سلوكه السيئ إلى رؤسائه 
الذين» رغم تعاطفهم معه. اقتطعوا من راتبه يوما أو يومين. «حتى تراءى له يوما أن 
يحرر خطاباته المصلحية باللغة الإنجليزية ففعل. وكان يقول في تسويغ ذلك إنه 
موظف فني لا كغيره من الكُتّاب». وعندما أوشك على أن يُفصل من وظيفته طلب 
مقابلة وكيل الوزارة وقال له: «لقد اختار الله رَجُلّه؛.(4) في إشارة إلى نفسه. بعدها 
هجر عائلته وأصدقاءه وبدأ يهيم في الشوارع. متجولا في «دنيا الله كما يسميها». 
وفقد كل ماله وبيته لكنه بدا في حال من السلام والطمأنينة. لقد أصبح الجميع أهله. 
«يبلى الجلباب فيأتيه جلباب جديد, ويتمزق رباط الرقبة فيجيئه رباط جديد».2*0 كان 
الشيخ درويشء. كما بات معروفا وفقا للتقاليد الصوفية» محبوباء واعتبره الناس رجلا 
مباركا. ايستبشر الجميع بوجوده بينهم خيراء ويقولون عنه إنه ولي من أولياء الله 
() المصدر السابق. .17031١‏ 


(5) المصدر السابق. 15. 
(©) المصدر السابق. ,١9/-15‏ 


ونا 


الصالحين. يأتيه الوحي باللغتين العربية والإنجليزية».() واللافت أنه رغم أن مسيرة 
الدولة الكولونيالية الحديثة قد خلّفت بصمتها على الدرويش» حيث كان يُدرّس 
الإنجليزية» اللغة التي لم تكن تُدرَّس من قبل» فإن رسوخ قدم الدولة الكولونيالية 
أحدث تحوّلا عميقا في حياة درويش على المستوى المؤسسي» حيث قوّضت النظام 
المدرسي الذي كان جزءا منه وشيّدت مكانه نظاما جديدا ليس لدرويش مكان فيه. 
واخجز درويان عن قيول هذا التسؤل التعداتي» اللاي لم يمل «النسية إليه عدم 
نما تكرضاء أسواء فيما يخصض راتيه أو:درجته الوظيفية (حيت أنرل من الدرجة 
السادسة إلى الدرجة الثامنة)» فقد ترك الجمل بما حمل واختار بديلا يعرفه جيداء ألا 
وهو التصوّف. مُتخذا من الزقاق وقهوة كرشة بيتا له. 

وعلى خلاف الشيخ درويشء كان كرشة» صاحب المقهى؛ من طيئنة أخرى. لقد 
كان تاجرا ومتعاطيا للحشيشء ينفق جل ماله على الحشيش وعلى الجري «وراء 
شهواته». عاش كرشة لافي أحضان الحياة الشاذة» حتى خال لطول تمرغه في ترابها أنها 
الحياة الطبيعية. هو تاجر مخدرات اعتاد العمل تحت جنح الظلام» وهو طريد الحياة 
الطبيعية وفريسة الشذوذ».("2 وكّرهِ كرشة حكومة الانتداب البريطاني الاستعمارية 
الحديثة وأخدانها المحليين» فهي «تُحلل الخمر التي حرمها الله وترم الحشيش 
الذي أباحه! وترعى الحانات الناشرة للسموم» في حين تكبس الْعْرّزْ وهي طب 
النفوس والعقول... وأما شهوته الأخرى فيقول بقحّته المعهودة (لكم دينكم ولي 
دين!)24(.0 وكرشة هنا إنما يستحضر الروح التقليدية المتسامحة للإسلام الشعبي 
حيث يُحاسَبٍ كل إنسان بحسب دينه/ دينها أو تأويله/ تأويلها للدين. هذا الطرح 
المجازي الذي يُشْبّه الممارسة الجنسية بالجهر بالدين يكتسب أهمية لكونه يُلْمح 
إلى رفض كرشة لحكم شرعي موحد على ممارسته الجنسية» وكذا رفضه تخويل 
سلطة شرعية واحدة حق إصدار حكم كهذا. 
(5) المصدر السابق» .١9/‏ 


(/) المصدر السابق» 15. 
قف المصدر السابق. 


رون 


ورغم أنه كان, في البداية» حريصا على سرية ممارساته الجنسية مع الشبان» حيث 
لم يكن يدعوهم للتردد على مقهاه؛ إلا أنه بمجرد أن «افتضح أمره. وذاعت فضيحته. 
فكشف وجهه وارتاد الإثم جهارا. وكان يقع بينه وبين زوجه من المآسي ما يبقى 
حديثا فاضحا تتناقله الألسن» :10 وعت عقيف دويعه ارهها جين صبهدرانا 
أن الابن لم يهتم «بالإثم ذاته على الإطلاق» «بل إنه حين تناهى إليه حَبّره أول مرة 
هز منكبيه استهانة وقال دون مبالاة (إنه رجل والرجل لا يعيبه شيء!). ثم سخط مع 
الساخطين ونقم على والده» حين وجد أسرته مُضغة الأفواه ونادرة المتندريه» )1١(‏ 
والواضح أن حسين لم يرّ في ممارسات والده الجنسية ما يستدعي أي قدر من العار 
أو الخجل طالما ظلت داخل نطاق حياته الخاصة ولم تخرج للعلن. فمعرفة الناس 
بممارسات والده شيء وجهر الوالد بها شيء آخر. ليست القضية أن يعرف الناس 
في الحي أن كرشة يشتهي الشبان (وهو ما لا يسبب حرجا في حد ذاته)» وإنما في 
أن يظن كرشة أن بإمكانه مرافقة فقة هؤلاء الشبان أمام عيون المجتمع دون لوم. هذا هو 
ما يرفضه المجتمع وما يدينه حسين. . هذا النوع من الجهر التام بتلك الممارسات 
الحميمة الخاصة هو ما يدينه المجتمع؛ وليست الممارسات نفسها. 
تضم الرواية عددا كبيرا من الشخصيات التي تشذ عن الحياة اليومية القاهرية. 
خذ على سبيل المثال شخصية رضوان الحسيني. . وقد سمت حياته على نهج قصة 
أيوب. فهو مثله فقد أطفاله ولكنه ظل مؤمنا بالله ورحمته. وبدا راضيا لا يشكو. 
وهو من لجأت إليه زوجة كرشة؛ أم حسين. ليضغط على زوجها ليقطع علاقته بصبي 
دكان لم يُذكر اسمهء وصفته ب«الفاجره.(١١2‏ وعندما استدعى زوجها ليناقشه» فكر 
رضوان أن تلك ستكون المرة الأولى التي يسمح فيها بدخول «فاسق» إلى حجرته. ثم 
«مضى يتعجب من غواية الشيطان للإنسان» وكيف يشدّ به عن فطرة الله السوية» (15) 
وفي محاولة لإعادة كرشة إلى الطريق القويم؛ سأله رضوان أن يكف عن مرافقة هذا 


(9) المصدر السابق. 05. 

9“ المصدر السابق»‎ )٠١( 
المصدر السابق, /الا.‎ )١١( 
.4١ المصدر السابق.‎ )١17( 


ا 


الشاب فهو «رقيع سييء السمعة1(.4) ثم قال له: #اهجر هذا الشاب إنه رجس من 


عمل الشيطان:.(1١2‏ واللافت أن محفوظ جعل رضوان يستخدم هذا الوصف. 
المجتزأ من آية قرآنية مشهورة. لكن المفارقة تكمن في أن الآية القرآنية لم يكن لها 
علاقة بالمثليّة الجنسية» وإنما بالخمر والميسر وأشياء أخرى. 2١9!‏ وتشمل الكبائر 
القرآنية الأخرى كلحم الخنزير والدم والميتة» لكنها لا تشمل المثلية الجنسية بين 
الرجال.17١2‏ ولم يرتدع كرشة. بل ردّ قائلا #إن الإنسان ليقارف أفعالا كثيرة شائئة» 
وهذا واحد منهاء فادع لي بالهداية» ولا تغضب علي» وتقبل عذري وأسفي. ماذا 
يملك الإنسان من أمر نفسه؟21"7.2 وكان كرشة في رده الأريب على إشارة رضوان 
القرآنية يشير بتصرف إلى آية قرآنية أخرى تقول إن الإنسان لا يملك لنفسه نفعا ولا 
ضرا «إلا ما شاء الله4 !214 ومن ثم يعفي كرشة نفسه من أفعاله باعتبارها قدرا كتبه 
الله عليه. 


وبعد الفشل الذي مُني به رضوان الحسيني في مهمته؛ لم تجد زوجة كرشة بديلا 
سوى مواجهة زوجها وعشيقه. وهكذا اتجهت إلى المقهى ذات مساء وبدأت في سبّ 
الشاب وضربه» وهي تصيح به ايا بن العاهرة»: وايا مَرَةَ في ثياب رجل». وعندما أبدى 
«أنا ضرّتك».(4١)‏ وتسلل الشاب هاربا والدماء تسيل منه في خضمٌ مواجهة أم حسين 
مع كرشة» الذي كان مذهولا هو الآخر من وقاحتها. وعندما هدّأ رضوان التقيّ من 
ثورتها وسألها أن تعود لبيتهاء رغم تهديدها بأنها ستهجر زوجهاء بدأ كرشة في صبٌ 
لعئاته قائلا «لا يمكن أن أذعن لإرادة امرأة, أنا رجل» حر أفعل ما أشاءء لتترك البيت 


.44 المصدر السابق؛‎ )١( 

.406 المصدر السابق»‎ )١15( 

.9٠ انظر القرآن الكريم؛ الجزء الخامس» سورة المائدة» الآية‎ )١6( 

. 15460 انظر القرآن الكريم» الجزء السادس» سورة الأنعام» الآية‎ )١1( 

(10) محفوظء زقاق المدق» 45. 

(18) انظر القرآن الكريم؛ الجزء السايع» سورة الأعرافء الآية 184 والجزء العاشرء سورة يونسء الآية 54. 
)١18(‏ محفوظ. زقاق المدق» ا9. 


فس 


إذا شاءت».7 "2 وظن الشيخ درويش الصوفيء اللا-جوهراني كما يبدو خطأ أن 
شهوة كرشة تجاه الشبان هي شهوة بديلة» وليست مكمُّلة؛ لشهوته تجاه النساءء فرفع 
رأسه مخاطبا كرشة: «يا معلم» امرأتك قوية» فيها من الرجولة ما يعوز الكثيرين من 
الرجال» هي ذكر وليست بأنثى. فلماذا لا تحبها؟». فاستشاط المعلم كرشة غضبا 
وأمره أن يبلع لسانه وسار بعيدا. وراح الشيخ درويش يشرح: «هذا شر قديم» يسمونه 
في الإنجليزية 'إ)ذلهدا»:1100056 وتهجيتها لا )211 نا <اء 5 200 0 3 ولكنه ليس 
بالحب. الحب الحقيقي لآل البيت7.6؟) بالنسبة لدرويش, الشيخ الصوفي الذي 
يعرف أن الحب لا يكون إلا لله ورسوله؛ فإن نقيض الحب المثليّ ليس هو الحب 
الغيريّ» وإنما حب أكثر نبلا. 

وحين نرصد الكلمات الإنجليزية التي ينطق بها الشيخ درويش في الرواية» نجد أن 
لها جميعا مرادفات عربية» باستثناء كلمة (إ8/10لا1011056. وتكتسب تلك الملاحظة 
أهمية حين نجد أن بقية الكلمات- (لمعك املك الالعع هناف «لموإوتطك وحتى 
«لإورزعه09/1 و7]0ع2ءم10ع4- إما لها مرادفات مطابقة بالعربية أو تعبيرات شائعة تنقل 
المعانى ذاتهاء باستثناء 149[ هناءاء201205. فبينما ترد كلمة «لإ0لع1:88» على سبيل 
المثال للإشار ة إلى أثر الحداثة على تغير ملابس المصريين- عندما رأى الشيخ 
درويش عباس وهو يسير في الشمس الحارقة مكشوف الرأسء دون عمامة. قال له إن 
ذلك سوف يجعله يفقد عقله. وهو ما سيكون «مأساة» أو «/إاءعه(2)- ترد كلمة 
«ا10]0» على لسان الشيخ درويش كردٌ على تطوع عباس للعمل لحساب جيش 
الاحتلال البريطاني» حيث قال له درويش «ليس بعيدا أن يُقطِعك ملك الإنجليز 
مملكة صغيرة يك عليها نائب ملك. ومعناها بالإنجليزية بإمموعء2"9(.01/1 أما 
بالنسبة للمثلية الجنسية /ا) أ لهداءاء101005 فإن ما يقدمه محفوظ ليس مجرد كلمة. 
وإنما إستمولوجيا جديدة تبدو وكأنما تُعرّف هذه الأفعال خارج زقاق المدق» بين 


.١٠١١ المصدر السابق:‎ )3١( 
المصدر السابق.‎ )5١( 

(9)) المصدر السابق» 40. 
(71) المصدر السابق. /ا١٠.‏ 


تفدنا 


المثقفين ومن تلقوا تعليما إنجليزياء حيث تُستشعر هجمة المفاهيم الاستعمارية بقدر 
أكبر. أما في الزقاق» فلم تكن المشكلة في شهوات كرشة تجاه الشباب وإنما في 
ممارسته الجنسية العلنية» التي سببت فضيحة صغيرة» فضيحة لم تجلب عليه سوى 
آثار اجتماعية محدودة» وكان تأثيرها الأكبر على زوجته؛ لكن ليس أكثر أو أقل مما 
لو كان قد اتخذ عشيقة وتباهى بها في العلن. لم يغص محفوظ في الموقف من وجهة 
نظر صبي الدكان الصغير الذي كان كرشة يرافقه. بل ظل الشاب بلا اسم»؛ شخص 
دخيل يأتي من خارج زقاق المدق ليلعب دورا صغيرا ثم يختفي بعد أن تضربه أم 
حسين. ولما كان الشاب غير معروف في زقاق المدق» فليس ثمة فضيحة بالنسبة 
إليه. إنه يختفي ببساطة من الرواية. كما لا تظهر شهوات كرشة فى الرواية مجددا 
إلا عندما يرجع ابنه حسين إلى البيت يصحبة عروسه الصغيرة وشقيقهاء الذي رغب 
كرشة به (14) 

أما فيما يتعلق بالكلمة الإنجليزية الأخرى «/ززه)وفط» ذات الأصول الإغريقية» 
فقد تبنت عربية القرون الوسطى نفس المصطلح الإغريقي محولة إياه من #هستوريا» 
إلى «أسطورة» وحمَّلت المصطلح معان جديدة. وعلى عكس الإغريق الذين غرقواء 
فيما يبدو» في أساطير بدت لهم كتاريخ» كان لعرب القرون الوسطى منظومة متكاملة 
للتاريخ أطلقوا عليها اسم #تاريخ". أما كلمة 169ذ[ةناءاء102005 فلها قصة مختلقة 
كلية» فهي اصطلاح مزجي مقطعه الأول 23200 يرجع لأصول إغريقية» بينما 
يرجع الثاني 1562 إلى أصول لاتينية (بعيّد نحت المصطلح قال عنه هافيلوك إيليس 
وجون سيموندز إنه «مصطلح مُهجّن بطريقة بربرية»).2"*0 وفي استخدامه لمصطلح 
إنجليزي ليس له مرادف عربيء كان محفوظ يضرب مثلا على تحول معرفي 
(إيستمولوجي) لقارثئه المتعلم» تحوّلٌ لم تمر به شخصيات الرواية بنفسها. وتجدر 
ملاحظة أنه رغم استخدام محفوظ لمصطلح «شذوذ» للإشارة إلى ممارسات كرشة 


و6 


(54) المصدر السابق» .5١١‏ 


)١5(‏ هافيلوك إيليس وجون سيموندز: الارتكاس الجنسي: 
وممعخة تارملا بجعل! )١898:‏ ببماى ع ندر[ أمنندع5 , 0105 لالاذ لماع دتللم مطمل لمه ذأللع علعماء1127 
3 ,(975!] ,ووعوط 


ا 


الجنسية مع الرجالء فإن هذا المصطلح لم يقتصر على الجنس المثليّ؛ بل طال كل 
ما هو غير سويّ من جنس وشهوات وإفراط وسلوك عام.0'" بل أن سليم علوان» 
مالك الوكالة (المتجر) في زقاق المدق. يعرب عن ضيقه من عدم استجابة زوجته 
لمبادراته الجنسية الدؤوبة (كان يأكل صينية حمام بالفريك مع كثير من جوز الطيب» 
وكان يعتقد أنها تقوي الباءة» ويُرجع فحولته إليها). وهذا ما يقوله لنا الراوي: 
وكانت زوجه لاترحب بالصينية من بادئ الأمر وهي بعد شابة في ريعان الشباب. 
كانت ذات فطرة سليمة تنفر من الشذوذ عن الطبيعة» ولكنها تحملت ما كانت تعده 
إرهاقا إكراما لزوجها النهم. وإشفاقا من تكدير صفوه. (9؟) 
رغم ذلكء تؤكد الرواية على طبيعية الشهوة الغيريّة من حيث كونها الفطرة السليمة» 
ومن حيث ارتباطها بمؤسسة الزواج في الأصل. هذا الإعلان تنطق به أم حميدة» 
خاطبة الزقاق» ليس كبديهية فحسب وإنما أيضا كتعبير عن الضرورة الاقتصادية» 
إذ تعتمد حياتها عليه. قالت إن «الرجال جميعا يحبون الزواج في أعماقهم»» وإن 
االرجل يريد المرأة ولو أقعده الكساح. وهذه حكمة ربنا»» و«لذلك خخلق الله الدنيا. 
كان في وسعه أن يملأها رجالا فحسبء أو نساء فحسب. ولكن خلق الله الذكر 
والأنثى» ومنحنا العقل كي نفهم مرادهء فلا محيد عن الزواج».(58) 
ويقضي محفوظ وقتا طويلا مع كرشة في الرواية» مُستكشفا تاريخه. وميول. 
ومنطقه في كل ما يفعل. بل إننا نعرف أن كرشة قبل دخوله عالم التجارة والحشيش 
والممارسات الإيروتيكية الشاذة بوقت طويلء كان منغمسا فى السياسة. «وقد 
اكنسب في شبابه شهرة في عالم السياسة تضارع ما اشتهر به بعد ذلك في الأمور 


)5١(‏ في قراءة متسرعة للروايةء أخطأ نبيل مطر في إدراكه ل «الشذوذ» باعتباره مفهوما إسلاميا بدلا من 
كونه ترجمة حديثة من اللغات الأوروبية. انظر مقالته «المثليّة الجنسية في الروايات المبكرة لنجيب 
محفوظ»: 1 

أ اقمعنامل عط مذ ر«هده)] فاط ماتودا؟ كه واأعاملظ برامدظ عط مز بزاألفسوعدمصمهقل» ,سفتداز اتطولد 
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مضنا 


الأخرى!70' ويُّقال لنا إن كرشة شارك فى ثورة سئة ١9194‏ المناوئة للاحتلال 
البريطاني كمناضل. كما كان بطلا في المعارك العنيفة للثورة ونشيطا في المعارك 
الانتخابية التي لعب فيها دورا مهما في عامي 5 ١47‏ و476١‏ . أما آخر عهده بالسياسة 
فكان عام 197557ء وبعدها «طلّقها نزت التجارة». واستمر يرصد الانتخابات من 
بعيد مناصرا من يدفع أكثر: 
وجعل يعتذر عن مروقه بها طرأ على الحياة السياسية من فساد... وفضلا عن هذا 
وذاك فقد لحقه الفساد هو نفسه. وغلبه الذهول» وركبته الشهوات. ول يبق في روحه 
من الثورات القديمة إلا ذكرى غامضة ربما كرّ إليها الخيال فأشاد بها متباهيا في بعض 
ساعات الصفاء حول المجمرة؛ ولكنه نبذ في قلبه جميع قيم الحياة الشريفة» ولم يعد يعبأ 
شيئا من بعد ذلك إلا #الكيف» أو «الحوى؛ وما عدا ذلك «اردم؛ على حد قوله ('؟) 
والنقطة التى يطرحها محفوظ واضحة: إن إحباط كرشة في السياسة؛ بعد أن 
تبحوّلت من الوطنية التورية إلى فساه الانتخابات».هو الذي :دفعه إلى دخول العالم 
الفاسد للتجارة والحشيش والأهواء الجنسية. كان ذلك الإحباط نتيجة مباشرةً لإدراكه 
أن مبادئ التكافل الاجتماعى والسياسة الوطنية التى تواجه الاستعمار قد تشوهت 
على أيدي نخبة محلية متواطئة أغلقت باب «الحياة الشريفة» وجعلت منها وهما. 
وحين فَقَدَ كرشة حماسته تجاه المسئولية الاجتماعية» كما يخبرنا محفوظء اتجه إلى 
مشروع فرداني في التجارة والمسرّات الجسدية» و«تزوج» من هذا المشروع. فإذا 
لم يكن هذا المشروع» أو «الزوجة»؛ الجديد يمثل «حياة شريفة4» فيكفي أنه جعل 
كرشة» فيما يبدوء أمينا في سعيه نحو الفردانية لدرجة أنه رفض صياغة فردانيته لتلائم 
السياق الاجتماعى» على عكس ما تفعله النخبة المحلية المتواطئة المسئولة عن 
الدولة المصرية في ظل الاستعمار البريطاني. ويفرز «طلاقه؛ من السياسة حالة من 
الاغتراب» أصبح معها الإحياط السياسي وانتشار الغش وظهور «الشذوذة والفساد 
تحت الحكم الاستعماري أمورا سويّة. وسوف يتطور هذا الحس الاغترابي إلى 
إيديولوجيا وطنية متكاملة بمجرد أن تطيح الثورة المصرية بالنظام الملكي عام 
,اي بعد خمس سنوات من نشر الرواية. 
(9؟) المصدر السابق. .١851‏ 
() المصدر السابق. 1848. 


بحس 


وتستفيض الحكاية الرئيسة الأخرى في زقاق المدق» حكاية حميدة» في عرض 
تحولات المجتمع من خلال حبكة زواج. كانت حميدة فتاة جميلة ولكنها مشاكسة» 
مجهولة الأبء. توفيت أمها عندما كانت طفلة» وربتها امرأة تعيش في الحي (أم 
حميدة). كانت حميدة فتاة طموحة تغامر بالخروج من الحي في نزهات يومية» 
وتحدوها آمال كبيرة بالمستقبل. فحتى وهي تُبادل حلاق الزقاق الشاب» عباس 
الحلوء الإعجاب؛ وتُخطب له في النهاية» تشعر أنها تستحق ما هو أفضل. قرر عباس 
أن يغلق دكان الحلاقة ويترك الزقاق ليلتحق بالعمل في معسكرات الجيش البريطاني 
في التل الكبير حتى يتمكن من توفير المال اللازم للزواج من حميدة. وكان يشجعه 
على ذلك حسينء ابن كرشة وصديق طفولته. وكان حسين أخا بالرضاع لحميدة» 
وهو ما منع زواجهماء رغم أنها شددت على كونه الشخص الوحيد الذي يستحقها من 
بين سكان الزقاق. كان حسين يعمل بالفعل مع البريطانيين ويكسب مالا وفيرا. وكان 
يكره الزقاق ويحلم دائما بمغادرته. وتوقع, شأن الكثيرين غيره؛ أن تستمر الحرب 
العالمية الثانية لزمن طويلء وبالتالي أن تستمر وظيفته مع البريطانيين حتى تتحوّل إلى 
مشروع مربح. وتعلّق حسين كثيرا بهذا الحلم حتى أنه تشاجر مع والديه مصمما على 
هجرة الزقاق إلى شقة مزودة بالكهرباء ورفاهيات الحداثة. واستشاط كرشة غضبا 

حتى أنه قال لابنه إنه لا يريد رؤيته ثانية. 
وفور مغادرة عباس الزقاق» نسيت حميدة أمره. خاصة وأن عروضا جديدة بدأت 
تظهر في طريقها. فالكهل سليم علوان, الذي التقيناه من قبل كرجل لديه شهية جنسية 
«شاذة» من حيث إفراطهاء تُشبعها صينية الفريك اليومية؛ تقدَّم طالبا يدهاء فأسرعت 
بالموافقة» دون أن تبالي بخطبتها القائمة لعباس. ولسوء الحظ أصابت علوان أزمة 
قلبية في ذات الليلة بعد أن عرض عليها الزواج» فانتهى الأمر. مع ذلك فسرعان 
ماسوف يتقرب من حميدة غريب يبدأ في التودد إليها. فتقع تحت غواية فكرة وجود 
عرض زواج جديد. وتستجيب لمبادرات الرجلء التي يتضح أنها ليست شريفة. إذ 
يتبين أن فرج إبراهيم قوّادء على استعداد أن يقدم لحميدة الدنيا بأكملها إذا أصبحت 
بغيا. وعوضا عن الحياة التي كانت لتعيشها إن هي تزوجت وعاشت في الزقاق- 
حياة «حبل وولادة وإرضاع على الأرصفة وذباب»- قدّم لها عالما من الرفاهية 
يغدنا 


والمتع الجسدية. وقبلت حميدة وهجرت الزقاق كما فعل حسين وعباس من قبلها. 
وعقدت العزم على ألا ترجع أبدا. 

ولدى دخولها عالمها الجديد في شقة جميلة في بناية عالية من بنايات القسم 
الحديث من القاهرة» تحوّلت حميدة إلى كائن آخر. كان حجم التغير يعادل نوعية 
الزبائن الذكور الذين ستقدم لهم خدماتهاء وهم جنود استعماريون من بريطانيا 
وغيرها من دول الحلفاء. لم يكن الجنود البريطانيون يحتلون البلاد فحسبء بل 
كانوا وجنود الحلفاء يطلبون خدمات جنسية من النساء المصريات. اللاتي يعرضن 
أنفسهن كفتيات من بقايا عصر الفراعنة. ولعلمه بهذا الولع» قرر فرج أن يسميها 
ااتيتي 1 تصغيرا لنفرتيتى» فهو «من الأسماء الأثرية التى تسحر ألباب الإنجليز 
والأمريكان» ويسهل النطق به على ألسنتهم المعوجة».(١‏ 2 كذلك كان على حميدة 
أن تتعلم الإنجليزية» وعلى وجه خاص الأسماء الإنجليزية لأجزاء الجسد.!"" كان 
تدريبها وعذريتها ليعودان بالربح الوفير على فرج. وعندما شارف فرج؛» في لحظة 
عاطفة محمومة؛ على فض بكارة حميدة برضاهاء توقف فجأة «وهو يغالب ابتسامة 
ماكرة»؛ وقال «مهلا.. مهلا.. إن الضابط الأمريكي يدفع خمسين جنيها عن طيب 
خاطر ثمنا لعذراء!».20) 

وشملت تدريبات حميدة أيضا دروسا في الرقص الشرقي» والرقص الغربي» 
واستخدام أدوات التجميل» واختيار الملابس. وكان مدريها على الرقص الشرقي 
شخصا غير مألوف. إذ كان سوسوء كما يُطلق عليه «فتى في جلباب أبيض حريري 
مهفهف محرّما بزئّار... كان - على غير ما يبدو - في نهاية العقد الثالث» وضِيع 
الملامح أحول العينين» يزين وجهه بزواق نسائي من كحل وحُمرة وبودرة» ويلمّع 
شعره الجعد بالفازلين». وكان سوسو يرقص «كالأفعوان» في خفة وليونة يثيران 
الدهشة» حتى خالته [حميدة] جسما بلا عظام ولا مفاصلء أو أنه قطعة من مطاط 
(1) المصدر السابق» 5١5‏ 


(6) المصدر السابق. .51١8‏ 
() المصدر السابق» .77١‏ 


لضن 


مكهر ب4!.0 "' وعندما طلب من حميدة أن تخلع رداءها حتى يلقي نظرة على جسدهاء 
أضاف قائلا «أتخجلين مني يا تيتي.. أنا أختك سوسو!.. ألم يعجبك رقصي؟».(75) 
لم يعرّف الراوي سوسو بأنه «شاذ»» لكن حميدة كانت كذلك دون شك» حيث 
كانت تجد المتعة في الألم. وقد أخبرنا الراوي أن بغايا أخريات لم يكن لديهن خيار 
في وظيفتهن» لكن حميدة على خلافهن كانت تملك خيارا. وبعد أن يحكي الراوي 
كيف أن حميدة لم تندم قط على عدم الزواج من فَرّج. بل أدهشها بُعد نظره في إرشادها 

إلى البغاء» يعود الراوي (نفترض أنه محفوظ نفسه)» ليخاطب القارئ مباشرة: 

ومع ذلك أقول حذار!.. إياك أن تنصورها امرأة شهوانية: تستحوذ عليها شهوة 

طاغية. هي أبعد ما تكون عن ذلك! والحق أن شذوذها لا يكمن في قوة شهوتها.. ل 

تكن من هذه الطائفة من النساء اللاتي تستأثرهن الشهوة ونستلذهن فيجُدن بكل غال 

في سبيل إرضائهاء كانت تتلهف بروحها وجسمها على الظهور والسطوة والعراكء 

وكانت - حتى بين ذراعي الرجل الذي محضته الحب - تتلمس أنامل الحب خلال 

اللكات والصفعات. وقد باتت شاعرة بهذا الشذوذ في عواطفهاء أو هذا النقص في 

طبيعتهاء وكان ذلك من دواعي تماديها واستهتارهاء بيد أنه كان ذلك من أسباب 

ليا م 220 

والواقع أن الشذوذ لا يبدو الحكم القائم على الشهوات الجنسية لكرشة وسليم 
علوان وحميدة فحسبء وإنما أيضا على كافة أنماط السلوك المرفوضة اجتماعيا. 
فعندما عاد سليم علوان للعمل بعد أن أنهكته الأزمة القلبية وبات في حال من الإحباط 
العميق» أصبح يعامل موظفيه بعدوانية وحالة دائمة من ضيق الخُلقَ ما دفعهم إلى 
استنتاج أنه استحال #اشخصا شاذا ملعوناك.7"" بل إن فرج إبراهيم نفسه أخبر حميدة 
ذات مرة أنه إذا سارت امرأة جميلة مثلها في الشارع دون أن يتبعها الرجال» فهذا «هو 
الشذوذ الموجب للإنكار حقاء أو بمعنى آخر إذا سرتٍ ولم يتبعك أحد فهذا إيذان 


(5") المصدر السابق. 718 
(5") المصدر السابق. 5١؟,.‏ 
(75) المصدر السابق؛» 76086. 
(/0) المصدر السابق» 578 


حون 


بقرب القيامة».(7") وفيما يُعرّف السلوك المهذب للرجال تجاه النساء في الشوارع 
خارج الزقاق على أنه «شاذ»» فإن الشذوذ لا يُذكر إلا لوصف تلك الشخصيات 
التي تعيش داخل الزقاق. وقد افترض الناقد الأدبي غالي شكري أن ما كان يسعى 
محفوظ لاستكشافه في زقاق المدق إنما هو «التطور الأخير للحياة الاجتماعية في 
ظل الحربء [الذي] يجلب معه ألوانا من الشذوذ»؛ ولكنه تساءل «هل يعتبر هذا 
شذوذا؟0.4*) يجيب شكري بالنفي» خاصة وأن كرشة؛ في فترة ما بعد الحرب» 
كان غير مهموم بشذوذه لدرجة أنه اندهش من انزعاج زوجته من علاقاته بالشباب: 
«كان يرى نفسه على حق دائماء ويعجب لاعتراضها سبيله بلا مبرر! أليس من 
حقه أن يفعل ما يشاء؟ وأليس من واجبها أن تطيع» وأن ترضى ما دامت حاجاتها 
مقضية ورزقها موفورا؟».(' 4 بل إن سليم علوان نفسه سعى لإضفاء شرعية على 
ما اعتبرته زوجته شهوات «شاذة» لأنها مفرطة» من جانبه» فتزوج ثانية. ويضيف 
شكري قائلا: «أمّا تطور حميدة فليس شاذا على الإطلاق. إنها الحلقة الطبيعية في 
سلسلة طويلة بدأت ب(العوز) ثم ب(الرغبة) وانتهت إلى (الطريق القصير) نحو الثراء 
والحياة والعظمة» (41) 

وفي حين سمح للجيل القديم من سكان الزقاق مواصلة جل حياتهم وشهواتهم 
دون انقطاع (جعدة الفران وزوجته حسنية التي تضربه يوميا لكنها تدافع عنه عندما 
يعتدي عليه آخرون؛ والأرملة الثرية سنية عفيفي» التي تستيقظ شهواتها الجنسية 
فتتزوج من شاب يافع؛ وكرشة نفسه بميوله تجاه الشبان الوسيمين)» إلا في تلك 
الحالات التي يُخرق فيها القانون (في ظل تعاظم قدرة الدولة الحديثة على المراقبة 
يُلقَى القبض على زيطة» محترف صناعة العاهات الجسدية للمتسولين» وعلى 
الدكتور بوشيء طبيب الأسنان الذي علّم نفسه طب الأسنان بنفسه» وهما يسطوان 
على طقم أسنان ذهبية من جثة لشخص توفي مؤخرا في مقبرة مجاورة)؛ نجد أن 
(4) المصدر السايق» .١554‏ 
(79) غالي شكريء أزمة الجنس في القصة العربية (1475؛ القاهرة: دار الشروق» 1991): .1١*‏ 
(50) محفوظء زقاق المدق, هلا, 
(41) شكريء أزمة الجدس في القصة العربية: 5 .١١‏ 
ين 


حياة الأجيال الأصغر تتغير إلى الأبد. فحسين (الذي تخبرنا الرواية أن شقيقته هي 
الأخرى هجرت زوجها وهربت مع رجل آخر وححكم عليها بالسجنء بتهمة الدعارة 
فيما نفهم) وحميدة اعتنقا الحياة الحديثة. أما عباس» فقد سعى للاستفادة من تلك 
الحياة الحديئة مالي فحسبه بينما ظل يقاوم مفاهيمها الأخلاقية (وقد تعلّم مع 
الوقت كلمات إنجليزية قليلة مثل انا0لا 47(.)]8881) وعندما عاد إلى زقاق المدق 
في إجازة» وقد اشترى عقدا لحميدة» واكتشف اختفاءهاء تجول في الشوارع هائما 
وهو يتساءل عمًّا جرى لخطيبته. وعندما قابلها مصادفة وهي تركب حنطورا تتبّعها 
وواجهها. وقررت حميدة أن تستغله للانتقام من فرج الذي باتت تكرهه الآن. فقد 
كانت مقتنعة أنه أراد استغلالها دون أن تكون لديه أية رغبة عاطفية فيها. وعندما جاء 
عباس مبكرا عن موعده إلى الحانة التي كانت تعمل فيها بنيّة أن يُقتل فرج؛ استشاط 
غضبا عندما رآها ترتمي بين أذرع الكثير من الجنود البريطانيين. وأثارت الغيرة 
جنونه فألقى عليها بزجاجة أصابتها في وجهها. فهبٌ الجنود المستعمرون لنجدتها 
وانهالوا عليه ضربًا حتى الموت. والواضح أن تلك. في رأي محفوظ. حكاية رمزية 
عن التعاون بين جنود الاستعمار وبين مصريين كان يُعتقد فيما مضى أنهم يتمتعون 
بحس من الإخلاص الوطني (والذي يمثله في الرواية إخلاص حميدة الذي توقعه 
عباس ولم يظفر به). وحين يطرح محفوظ ذلك في سياق جنسي فهو إنما يهدف 
إلى الإشارة للتغيرات التاريخية والتحولات المعرفية (الإبستمولوجية) في الأعراف 
الجنسية التي جلبها الاستعمار وتبعات الصدمات التي تسببت فيها الحرب. 

على خلاف حميدة أو عباسء كان حسين الأكثر ثقة في البريطانبين والحرب 
باعتبارهما مصدر رزق وفير له. وعندما انتهت الحرب وسُرّح من وظيفته» عاد إلى 
بيته خاوي الوفاض برفقة عروسه ليتوسل إلى والده أن يستضيفه. مع ذلك. فقد كانت 
لدى حسين خطط أخرى. فإذا كان الخروج من الزقاق إلى مصر الخاضعة للحكم 
الاستعماري قد فشلء فإن السفر إلى قلب الإمبراطورية لن يفشل. كان حسين شديد 
التأثر بأسلوب حياة الجنود البريطائيين والأمريكيين. وقبل مقتل عباس» حاول 


(47) محفوظ. زقاق المدق. 578. 


كا 


حسين (الذي راقبه وهو يحتضرء عاجزا عن إنقاذه من براثن الجنود البريطانيين) أن 
يقنعه بالهجرة» فقال له متنهدا: 
لشد ما تمنيت أن أكون جنديا محاربا! تصوّر حياة جندي باسل» بخوض غيار 
الحرب. وينتقل من نصر إلى نصرء يركب الطيارات والدبابات» يباجم ويقتل ويسبي 
النساء الفاراتء ويُبذل له المال عن سخاءء فيسكر ويعربد فوق القانون. هذه هي 
الحياة. ألا تتمنى أن تكون جندا؟459) 
كان حسين شديد الإعجاب بالبريطانيين حتى أنه قرر الهجرة إلى بريطانيا: 
اسأتجنس بالجنسية الإنجليزية» في بلاد الإنجليز الكل سواسية» لا فرق بين الباشا 
وابن الزبال. فلا يبعد أن يصير ابن القهوجي رئيس وزارة».(؟؟) بل إن حسين» في 
بداية الرواية» تحدث عن الجنود الإنجليز وما يكئون له من «الحب والإعجاب» 
وأنه يشبههم: «قال لي الأونباشي جوليان مرة إني لا أفترق عن الإنجليز إلا في 
اللون!».0*؟) فإذا كان يبدو كالإنجليز في مصرء فقد افترض حسين أن شيئا لن يمنعه 
من أن يبدو كذلك في إنجلترا. 
كان الخروج من الزقاق يعني الموت بالنسبة لأولئك الذين يقاومون منظومة 
الأخلاق الاستعمارية وما جلبته من شذوذ على حياة سكان الزقاق» وكان الخروج 
يعنى البغاء والخسارة المالية لأولئك الذين لا يقاومون. مع ذلك. ظل هناك نوع 
واحد من الخروج المؤقت آمنا. فالشخصية الوحيدة التي تترك الزقاق وتعود إليه 
دون أن تتأثر بتحوّلات الخارج هي شخصية رضوان الحسينيء أيوب الرواية. فقد 
شد الرحال إلى مكة طالبا الحج. ويبدو أن الإيمان والدين يبرزان كملاذ أخير في 
مواجهة الحداثة الاستعمارية والعنف الذي أنزلته بزقاق المدق. وظهور الإيمان 
والطقوس الدينية باعتبارهما المجال الآمن الوحيد الذي يقع داخل وخارج زقاق 
المدق هو أمر ذو دلالة كاشفة. وبينما لن تعود الحياة فى الزقاق إلى حالها ثانية» 
بعد أن التحق الجيل الجديد بركب الحداثة الاستعمارية»؛ فسوف يحشد الإيمان 
(57) المصدر السابق» 7145. 


(5) المصدر السابق. 06 
(56) المصدر السابق؛ 70 


تن 


والطقوس الدينية للدفاع عن الزقاق في مواجهة التحوّل المفروض قسرا. صحيح أن 
الفكر الديني والشريعة كانا يتعرضان لأنواع شتى من المشروعات التحديثية خارج 
الزقاق. إلا أن الإيمان والطقوسء القابعَيّن في مجال ما هو شخصيء ظلا بمأمن عن 
المكائد التي يحيكها الفكر الليبرالي الغربي الاستعماري والحدائي لهماء ولو لبعض 
الوقت. وبهذا المعنى. تُوفّر الأشكال المختلفة المتاحة من التدين» سواء الشكل 
الرسمي للتقوى الذي اعتنقه رضوان الحسيني أو الشكل الصوفي الذي اعتنقه الشيخ 
درويش؛ وسائل للحفاظ على الأشكال المعروفة من الحياة التي تبلغ نهايتها بالنسبة 
لمعظم سكان الحي الآخرين. وربما تحمل الكلمة الإنجليزية التي ينطق بها الشيخ 
درويش في السطور الأخيرة من الرواية دلالات كاشفة: «أليس لكل شىء نهاية؟ بلى 
لكل شيء نهاية.. ومعناها بالإنجليزية 0.4650 26 ولعله من غير الماح أن تظهر 
كلمة «600» لا لتنهي الرواية فحسبء وإنما لتنهى عصرا بأكمله عاش فيه زقاق المدق 
قبل الزحف الأخير للحداثة الاستعمارية» التي عجز السكان عن تفاديه» إذ كانوا 
محصورين في زقاق (طريق مسدود) تبين في نهاية الأمر أنه قابل للاختراق. بهذا 
المعنى» فإن الكلمات الافتتاحية للرواية التي تصف زقاق المدق بأنه ما زال محتفظا 
«بقدر من أسرار العالم المنطوي».!!؟ لا تعود صحيحة: إذ باتت أسرار الزقاق الآن 
مشاعا لكل ذي نظرء أما العالم الذي ظل الزقاق محفوظا فيه من أوائل وحتى منتتصف 
الأربعينيات» فقد وصل إلى الانهاية». 

استقبلت زقاق المدق بحفاوة من جانب النقاد زمن ظهورها. واعترض سيد قطب 
على الرواية لوفرة ماتضمنت من اشذوذ» واشاذين2(نفهم أنه يقصد الشذوذالاجتماعي 
عامة). واقترح أن يقلل محفوظ من عدد الشخصيات الشاذة من خمس إلى اثنتين(48) 
وقد أساء نبيل مطرء بعد ذلك بنصف قرن, فهم إشارة قطب إلى الشذوذ والانحراف 
ففسرها على أنها إشارة إلى الوصال الجنسي المثليّ؛ وعزا اعتراض قطب إلى تلك 
(47) المصدر السابق؛ 8. 


(5) انظر سيد قطب. الفكر الجديد. 17 فبراير/ شباط 21914/8 4 7- 50. وأعيد نشره فى كتاب على شلش» 
نجيب محفوظ: الطريق والصدى (بيروت: دار الآداب». لت 


انذانا 


العناصرء وهو سوء فهم بالغ لقطب ولاستخدامات مصطلح «شذوذة في الرواية ومن 
جانب النقاد. والأغرب هو إعلان مطر بأن النقاد» ومن بينهم قطبء استقبلوا زقاق 
المدق ب«صرخة احتجاج على احتواء الرواية على شخصيات مثليّة». 437 وإلى جانب 
العرض الذي كتبه سيد قطب. يستشهد مطر بعرض الناقد اللبناني أديب مُروٌه للرواية 
بوصفه مثالا آخر على الاعتراض النقدي على المثليّة الجنسية في الرواية» فقط لأن 
مروة قال «لعل أحدا من الكُتّابٍ لم يستطع أن يصور هذه الطبقات [الشعبية] على ما 
هي كما فعل الأستاذ نجيب محفوظ. فكان واقعيا إلى أقصى حدود الواقع؛ أمينا ولو 
كان في هذا الواقع ما يمس الآداب أحيانا (كعادة لواط المعلم كرشة مثلا)». كذلك 
يستشهد مطر بالعرض الذي كتبه محمّد فهمي كمثال آخرء بينما كل ما قاله فهمي هو 
أنه وجد «أن شذوذ المعلم كرشة يبدو غريبا عليه بعض الشيء» ولربما لو كان أصيب به 
كامل صانع البسبوسة مثلا... لأشاع هذا في القصة جواغير قليل من المرح والفكاهة». 
ويصعب أن نسمي ذلك الرأي» بأي حال «صرخة احتجاج» ضد الشخصيات مثلية 
الجنس.7* 22 ولك أن تقارن بين هذا الاستقبال وبين ذلك الاستقبال الذي قوبلت به 
رواية الكاتب الأمريكي الشهير غور فيدال المدينة والعمود, المنشورة عام 19548؛ 
في نيويورك. حيث كانت الردود النقدية بالغة العنف لدرجة رفضت معها صحيفة 
نيويورك تايمز الإعلان عن الرواية» بل واتبعت سياسة ثابتة» شأنها في ذلك شأن 
المجلات والصحف الأمريكية الكبرى كافة» تقضي بعدم الكتابة عن أي من روايات 
فيدال» استمرت لستة أعوام كاملة» وذلك كله لأن الرواية صوّرت لقاء مثليًا بين شابين 
أمريكيين نموذجيين» يجمع بينهما حب من طرف واحد. !2*1 وعلى خلاف فيدال» 
استمر الاحتفاء بمحفوظ في الصحافة العربية طوال حياته على الرغم من استمراره 
بتقديم شخصيات تشتهي الوصال الجنسي المثلي. 
(4 ) .78 ,معن هأطواة انع دلط كه واعندول! بإأممظع عط هذ نزاالقناءءدمصرهط» ,مماماح 
(00) انظر مُروّة وفهمي في شلش» نجيب محفوظ: الطريق والصدى؛ ١87‏ و17/8 على الترتيب. 
)0١(‏ انظر مقدمة غور فيدال للطبعة الأحدث من الرواية في: 

,عكنا10] ومملضهجا علبلا بجع1!) وءتمما5 جاعمط ع3 جره بمالاط عنلا مه رمت 716 ,لحلألا عروت 

.ا ,(1995 


كن 


كان محفوظ أول من سبر أغوار الشهوة المثليّة في الرواية العربية بهذا القدر 
من الجدية. مع ذلك؛ فقد اقتصر اهتمامه على الرجل الإيجابي صاحب الشهوات 
الإيلاجية الذي يمتلك حياة جوانية تستحق الاستكشاف. فلا البائع مجهول الاسم 
(المطروح كشريك سلبي لكرشة) ولا سوسو (صاحب الشهوة الجنسية الضمنية 
غير المعلنة) لديهما حيوات جوانية تستحق الاستكشاف فيما يبدو. وهذا لن يكون 
بالضرورة هو حال محفوظ دائماء حيث سيأتي الاستثناء من خلال شخصية طالب 
الحقوق الشاب رضوانء وهو رجل بالغ الوسامة والأناقة يظهر في الجزء الثالث 
من ثلاثية محفوظ. في رواية السكرية» المنشورة عام 21461 أي بعد عقد من زقاق 
المدق, وبعد انتصار الثورة المصرية وهزيمة الاستعمار» يقدم محفوظ الشهوة المثليّة 
الذكرية, لا كااشذوذ؛ اجتماعي» كما فعل من قبل في زقاق المدق. وإنما كامرض"». 
وذلك تحول مركزي. إذ كان النموذج الطبي للمثليّة الجنسية قد بدأ يترسخ في العالم 
الاستعماري شمال الأطلسيء بيد أنه ظل موضع مساءلة لدى كينزي وآخرين حتى 
الأربعينيات والخمسينيات. تدور أحداث الرواية في أوائل الأربعينيات» وهو تقريبا 
نفس الزمن الذي دارت فيه أحداث زقاق المدق. ومع ذلك يختلف تصوير السكرية 
للشهوة المثليّة اختلافا كبيرا. ففي زقاق المدقء كان الراوي هو الذي يتحدث عن 
شذوذ كرشة بينما لم يفكر الأخير في نفسه باعتباره «شاذا أو غير سويّ- إذ قادته 
شهواته لوصال جنسي وليس لأزمة وجودية. على النقيضء نجد رضوان فى السكرية» 
على سبيل المثال» يتساءل. «من الذي قسّم البشر إلى طبيعي وشاذ؟» مدركا أنه 
ينتمي لواحد من التصنيفين.2*"7 ولم يتضح أبدا في الرواية ما إذا كان رضوان شاذا 
سلبيا أم إيجابيا؛ لكن ما نعرفه أنه يشتهي الرجال فحسب وأنه يجد المرأة «مثيرة 
للاشمئزاز».2*"7 وقد رفض الزواج. مثل الباشا العجوزء الذي كانت تجمعه معه علاقة 
جنسية ضمنية؛ والذي عرف عنه أيضا الإعجاب بالشباب. 2*7 وهكذاء ظل الاثنان» 
على خلاف كرشة. خارج دائرة التناسل الاجتماعي بالمعنى الحرفي. وحين يعبّر 


(07) نجيب محفوظء السكرية (/461١؟؛‏ القاهرة: مكتبة مصرء بدون تاريخ) 175 . 
دف المصدر السابق» اللر3 
(64) المصدر السابق» 55. 


86 


رضوان عن اشمئزازه من النساء ويقول إن الرجل يمكن أن يعيش بلا امرأة اليس الأمر 
مشكلة!4» يرد الباشا ايستطيع الإنسان أن يعيش بلا امرأة» ولكن الأمر مشكلة» وقد 
لا تبالي بتساؤل الناس ولكن ماذا عن تساؤلك أنت؟ من الممكن أن تقول إن المرأة 
مثيرة للاشمئزاز» ولكن لماذا هي لا تثير اشمئزاز الآخرين؟ هنالك يركبك إحساس 
كالمرضء مرض لا تعرف له دواء؛ فتعتزل العالم به» وهو شر رفيق في الوحدة» وربما 
أخجلك بعد ذلك أن تحتقر المرأة وإن تكن مضطرا إلى مواصلة احتقارها!» (00) 
وفيما لم يكن اشتهاء الشباب بالنسبة لكرشة يعني- على الإطلاق- رفضا للنساءء 
حيث يمكن لشهواته أن تتحقق مع عدد من الخيارات الجنسية غير الحصرية» كان 
الأمر مختلفا بالنسبة لرضوان والباشا. حيث إن لتحوّل شهوة الجنس المثليّ» من 
إحدى الشذوذات العديدة الموجودة في المجتمع» إلى مرضء صلة وثيقة برفض 
النساء ومؤسسة الزواج الاجتماعية» وهو ما لم يتبناه كرشة» على سبيل المثال. كان من 
الواضح أن كرشة يؤمن بالزواج والعائلة» وكان يحب زوجته ولم يفكر في تطليقها. 
وكان لايرى صلة بين انجذابه نحو الشباب وبين التزاماته العاطفية والاجتماعية. كانت 
شهوات كرشة الجنسية؛ في واقع الأمر» محددة بالطبقة والحيء إذ كان يعيش (مثل 
معظم المصريين) في حي وينتمي لطبقة لم تستدخل التصنيفات الجنسية الأوروبية 
الحدائية. أما الطبقة الوسطى الأكثر تعرضا للتغريب ومعها رضوان الساعي للارتقاء 
إلى أعلى السلم الاجتماعى والباشا المنتمى للنخبة الأرستقراطية فيبدون شهوات 
مختلفة» تُسجّل أمرا جديدا فيما يخص حصرية خياراتهم. فبينما كان رضوان والباشا 
وطنّيّن ملكيّيْن ينشدان إنهاء الاحتلال البريطاني في ظل مَلّكية متعاونة مع الاستعمار» 
شهواتهما وشهوات كرشة هو ما يفسر تحديدا تحول الانجذاب إلى الجنس نفسه من 
إحدى الشذوذات العديدة القائمة» والتى تلقى تسامحا في الشرائح الدنيا من الطبقة 
المتوسطة والشرائح الفقيرة في المجتمع. إلى حالة مَرّضية بين الأغنياء والطبقات التي 
تنشد الحراك إلى أعلى. إن تصوير محفوظ لرضوان باعتباره شاذا مقرا بشذوذه هو أمر 


(66) المصدر السابق» 5 7١‏ 


كنا 


مفهوم لدى القرّاء وذلك تحديدا بسبب التحول الذي طرأ على المجتمع العربي منذ 
أواخر القرن التاسع عشرء حيث بدأت التحوّلات المعرفية (الإبستمولوجية) المتمثلة 
في المشروع النهضوي العربي والمشروع الاستعماري الأوروبي المتزامن معه في 
التغلغل عبر مسام المجتمع عموماء وأخذت المزيد من الذوات الحديثة في استدخال 
تلك التحولات. ولم تعد مقصورة على فئة المتعلمين والضباط المستعورين. 

كان هذا الموقف يتكشف في الفترة نفسها التي شهدت نهاية الحداثة الاستعمارية 
وبداية مشروعات التحديث القومية الكبرى. وإذا كانت شهوات كرشة سببت له بعض 
المشكلات الأسرية مع زوجته؛ فإن شهوات رضوان والباشا سوف تثير لديهما أسئلة 
حول الهوية وما إذا كانا صالحَيّن للمجتمع أصلا أم أنهما مصابَيّن بمرض. والجدير 
بالملاحظة أن المرض الذي يبدو أنهما يعانيان منه ليس «مرض» اشتهاء الرجال وإنما 
اشتهاؤهم حصريا دون النساء. 

لم يقتصر أثر هاتين الروايتين من روايات محفوظ, كما هو حال الكثير من رواياته» 
على جمهور القراء» وإنما وصل أيضا إلى قاعدة عريضة من جمهور المشاهدين؛ إذ 
تحولت الروايتين ن إلى فيلمين نالا شعبية واسعة وأخرجهما المخرج المصري حسن 
الإمام- غرضت زقاق المدق عام 1977 بعنوان حميدة» وعُرضت السكرية بعدها 
بعقد في 2237.141 كما تحوّلت ثلاثية القاهرة التي ألفها محفوظ إلى مسلسل 
تلفزيوني في الثمانينيات. 


() تحولت رواية زقاق المدق؛ مؤخراء إلى فيلم مكسيكى ناجح. من إخراج خورخي فونس عرض عام 
لاحل وقد حاز على شعبية واسعة» وحصد الفيلم المكسيكي. [05:عهاناما دما مل ««مفزاا© زقاق 
المعجزات] تسعا وأربعين جائزة دولية . وكان فيلم حميدة يختلف كثيرا عن الرواية في عدة أوجه. فعلى 
سبيل المثال. تُقتل حميدة وفرج في نهاية الفيلم؛ ويبقى عباس حيا بخلاف الرواية . والملاحظ أن الفيلم 
أسقط تماما اهتمام كرشة الجنسي بالغلمان. واستبدله بكراهية غريبة وغير مبررة كان يشعر بها تجاه 
زوجته. . ويظهر سوسو مدرس الرقص المخنث في الفيلم» ؛ لكنه يُقدم كأجنبي أوروبي ويخاطبه الناس 
باسم لالخواجةة. على النقيض من ذلك. ‏ تصور النسخة السينمائية من السكرية بوضوح الممارسات 
المثليّة لرضوان والباشاء وتبدو أكثر وضوحا في أدوارهما الجنسية. وفيما يصوّر الباشا الفحل على أنه 
المثليّ الإيجابي» فإن رضوان. الذي يوصف باعتباره «أجمل» أحفاد أحمد عيد الجواد. يصوّر كمخنث 
يصرخ مرتعبا #مامي» عندما تهجم الشرطة على تظاهرة سياسية. والمثير أن الفيلم يُظهر أن ابن العم 
الشيوعي لرضوان هو الذي يدينه بسبب ممارساته الأخلاقية» وليس اين العم الإسلامي. 


ينانا 


واللافت لدى قراءة زقاق المدق بعد أكثر من نصف قرن على صدورها هو 
الأسلوب المرح الذي استخدمه محفوظ في معالجة مسألة الشهوات والممارسات 
الجنسية. وبالرغم مما يتخلل رواياته من إشارات إلى الممارسات الجنسية المثليّة 
بين الرجالء إلا أن أسلوب محفوظه الذي يذكّرنا بأسلوب طه حسين في سياق 
آخر لم يكن ينطوي على حكم أخلاقي أو تراجيدي بالضرورة عندما يتطرق لأمر 
من أمور الجنس والشهوة؛ باستثناء القضايا الوجودية التي أثارها فيما بعد في 
السكرية. وكما سنرى في بقية الفصلء فالكثير من الروايات الناجحة في حقبة ما بعد 
الستينيات من القرن العشرين» وخاصة تلك المنشورة في الثمانينيات» لن تخصص 
سوى مساحة قليلة للمقاربة المرحة وسوف تحتشد بالميلودراما والتراجيديا التي 
خبرناها من قبل في الكتابات الفكرية غير الروائية. مع ذلك: ففي هذه الفترة لم 
يكن يُنظر إلى الروايات بوصفها مجرد وسيلة لتصوير المجتمع كما هو وإنما أيضا 
كوسيلة لإعادة بناء الطريقة التي يمكن أن يكون قد وٌجد بها في الماضي. والواقع أن 
محفوظ نفسه كتب عددا من الروايات التاريخية التي تصور الحياة في مصر القديمة 
فى بداية مشواره الأدبى» والحياة عند عرب القرون الوسطى لاحقا. ومثلت روايته 
ليالي ألف ليلة("*© محاولة لقراءة وكتابة ألف ليلة وليلة بشكل مختلف؛ بأسلوب 
روائي يحاكي العمل الكلاسيكي المكتوب قبل قرون من اختراع فن الرواية 
مستخدما نفس الأسلوب الغرائبي. مع ذلك ولأن الرواية ليست مجرد شكل أدبي 
وإنما تتضمن أيضا طيفا من المواقف والاحتمالات. فإن الانتقال من المرح إلى 
الميلودراما فى تصوير الأمور الجنسيةء وخاصة الأمور الجنسية المثليّة» ربما يمثل 
انخفاضا في مستوى التفكير في الجنس كما يمثل طهرانية جنسية» ناهيك عن تغلغل 
التمعنات والشكقفات الطبية الغربية. وهذا يمثل مفارقة في واقع الأمرء إذا ما 
وضعنا في الاعتبار الوعود التحرّرية المزعومة للحداثة؛ التي سوف تسجلها العديد 
من الروايات اللاحقة بينما تتراجع عن المرح لحساب الميلودراما والتراجيديا. 


(01) نجيب محفوظ؛ ليالي ألف ليلة (القاهرة: مكتبة مصرء 1417/4). 
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سويّة شهوات الماضي 

سعى نجيب محفوظ لتسجيل وتصوير شهوات وممارسات جنسية قائمة بالفعل. 
أما رواية رئيف خوري ديك الجن: الحب المفترس» فقد سعتء. على النقيض» 
لمساءلة صحة وجود شهوات وممارسات جنسية قروسطية معينة اعتبرت شاذة في 
العصور الحديثة. وقد نُشرت روايته كحلقة من سلسلة كتب أصدرتها دار المكشوف» 
ومقرها بيروت» تحت عنوان «أشهر العشاق». وباستثناء ديك الجن, كانت بقية 
الكتب تدور حول قصص حب من العالم الغربي (بما في ذلك بودلير» وإدجار آلان 
بو. وليدي هاملتون» ومدام دي بومبادور» ولورد بايرون» الذي عرّف بأنه «عاشق 
نفسه277.)4 وكانت ترجمات لكتب فرنسية» بل وترجم خوري نفسه واحدا منها عن 
اباغنيني» ساحر النساء». 2*7 كما نشر خوري نفسه كتابا آخر عام 1914 عن الشاعر 
الأموي عمر بن أبي ربيعة» كُتب بأسلوب «الأخبار» الذي كان متبعا في كتب القرون 
الوسطى. ومع أن كتابه عن ديك الجن حاول أن يحاكي نهج الأخبار» فقد فعل ذلك 
في إطار روائي.(90) 

على ضوء الاستكشافات الكبرى لتراث العرب التي تلاحقت تترى منذ القرن 
التاسع عشرء وسيرا على هدي السنة التي انتهجتها روايات جرجي زيدان التاريخية 
في منقلب القرن» نشر المفكر الشيوعي والصحفي وكاتب المقالة والمترجم 
والروائي اللبناني رئيف خوري في عام ١157‏ روايته التاريخية عن الشاعر العباسي 
ديك الجن الحمصي (حوالي /الا/ إلى 854 ميلادية).207 وهو شخصية تاريخية 
شبه مجهولة» باستثناء إشارات عابرة عنه وعن شعره ذُكرت في التراجم والفهارس 


(08) أندريه موروء اللورد بايرون عاشق نفسه. ترجمة أنطون غطاس كرم (بيروت: دار المكشوف». 
18). 

(09) بُشرت السلسلة بين عامي 19141 و٠146.‏ وتجدر ملاحظة أن محرر كتاب المرأة في حياة إدغار بو 
ا(بيروت: دار المكشوف. ١1444‏ )» هو عبد اللطيف شرارة الذي قابلناه في فصل سابق. 

.)1978 رئيف خوريء وهل يخفى القمر؟ عمر بن أبي ربيعة (بيروت: دار المكشوف»‎ )1١( 

(01) رثيف خوري. ديك الجن: الحب المفترس (دار المكشوف. .)١444‏ ولقب «ديك الجن» الذي ملع 
على الشاعر ريما كان يرجع إلى إفراطه في الشراب. 


كنا 


في القرون الوسطى. وقد كتب ديك الجن» وهو معاصر لأبي نواسء أشعار حب في 
النساء والغلمان واشتهر بمرئياته التي 5: تتمتع بجمال البناء وقوة التأثير. ولد ديك الجن 
في مدينة حمص السورية ومات فيهاء ولم يغامر بالسفر أبدا خارج موطة. وكان 
شيعياء قيل إنه من أصول فارسية. ومن الجدير بالاهتمام هنا ما ذكر من توقف أبي 
نواس في حمص وهو في طريقه إلى القاهرة وزار ديك الجن؛ بعد أن سمع عن شعره 


فى بغداد (11) 


وتتباين القصص القروسطية عن ديك الجن؛ وبعضها يفتقر للحجج والأدلة: 
بل أنها تناقض بعضها البعض أحيانا. وتحديدا في الوقائع الخاصة بقصة الحب 
المزدوجة والأكثر مأساوية لديك الجن مع زوجته (أو جاريته) وَرْده وهي مسيحية 
اعتئقت الإسلام وتزوجته. وغلامه المعشوق بَكْر. وتسير أكثر الروايات تماسكا 
حول تلك القصة كالتالي: وَرّثْ ديك الحجن أموالا من والده وعاش على ميرائه» يكتب 
الشعر وينغمس في الملذات الجنسية وشّرب الخمر. ووقع في حب كل من ورد 
وبكر (وكتب قصائد غزل ثم رثاء في كل منهما).7؟1) وكان لديك الجن ابن عم يكره 
أسلوب حياته #الماجن؛ وربما كان طامعا في ميراث ديك الجن مبررا ذلك بإسرافه 
وإنفاقه منه دون حساب. وللرد عليه. كتب ديك الجن قصيدة يهجو فيها أبن عمه. 
فما كان من ابن العم» الراغب في الثأر» إلا أن قرر أن يسلب ديك الجن الشخصين 
اللذين يحبهما. فاختلق قصة رواها لديك الجن؛ لدى عودة الأخير من رحلة قصيرة 
إلى بلدة مجاورة؛ يزعم فيها أن ثمة علاقة بين ورد وبكر. فجن جئون ديك الجن من 
الغيرة فقتلهما معا. لكنه عرف بعد ذلك حقيقة حقيقة الخدعة فغرق في كآبة عميقة وأخذت 
تارم ثوبات كا يمه رضن اسار علي 11 وقيل إنه أحرق جسديهما وصنع من 


(17) لمعرفة المصادر القروسطية حول ديك الجن, انظر مقدمة ديوانه الشعري التي كتبها المحققان أحمد 
مطلوب وعبد الله الجبوري وعرضهماء ديوان ديك الجن (بيروت: دار الثقافة» 1974؟): 0- .1١‏ 
(5) يزعم ابن خلّكان أن الفتاة كان اسمها دنياء والشاب اسمه واصف. انظر أبو العباس شمس الدين أحمد 
بن محمد بن أبى بكر بن لّكان, وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان» تحقيق إحسان عباس (بيروت: دار 
الثقافة. )191١‏ الجزء الثالث 183. 

(14) انظرء على سبيل المثال» الأصفهاني. أبو الفرج علي بن الحسنء كتاب الأغاني؛ تحقيق إحسان عباس 
وإبراهيم السعافين وبكر عباس (بيروت: دار صادرء »)5٠١7‏ الجزء الرابع عشرء **- 40 . 


الل 


رمادهما كأسي خمر. وظل يحتفظ بكأس عن يمينه وأخرى عن شماله لبقية حياته. 
وكان يشرب الخمر منهما ويقيّلهما وهو يتلو أشعارا في معشوقه ومعشوقته (00) 

وتتناقض الروايات في المصادر القروسطية حول جانبين من جوانب قصة الحب 
المأساوية؛ أولهما: ما إذا كان ديك الجن حقا قد قتل زوجته بداعي الخيانة ثم رثاها 
بقصيدة شهيرة إذ إن تلك القصيدة ذاتها تنسب لشاعر آخر مجهولء هو السُليّْك بن 
مُجمّعء7"'' وثانيهماء إذا ما سلّمنا أن ديك الجن قد قَتّل زوجته وغلامه بالفعل» فهل 
حقا أنه أحرق جثتيهما وحوّلهما إلى كأسي خخمر؟(057) 

وردت أول إشارة حديثة لديك الجن في الكتابات العربية في كتاب تاريخ آداب 
اللغة العربية لجرجي زيدان. إذ تضمنت تلك الدراسة متعددة الأجزاء التى وضعها 
زيدان ونشرها بين عامي ١41١‏ و415١‏ مدخلا قصيرا عن الشاعر العباسي؛ وصفه 
فيه بأنه «خليع وماجن؛؛ ذاكرا حبه للغلمان وعلاقته الغرامية مع الجارية ورد. وقد 
كتب زيدان عن قتل ديك الجن لورد. لكنه لم يأت على ذكر بكر.(234 وكان الأديب 
اللبناني المهاجر نسيب عريضة أول كاتب عربي حديث يقدم سيرة متخيلة قصيرة 
لديك الجن من مهجره الأمريكي عام 2)١37.147١‏ وتكمن أهمية ديك الجن بالنسبة 
لعريضة في حبه لامرأة مسيحية. والرسالة الأخلاقية في السيرة المتخيلة التي كتبها 
عريضة كانت متعلقة بالتناغم والحب بين العرب المسلمين والعرب المسيحيين» 


(50) انظر داود الأنطاكى. تزيين الأسواق في أخبار العشاق (بيروت: دار ومكتبة الهلال. )١1486‏ الجزء 
الأول 187- 14. وانظر أيضاء محمد بهاء الدين العاملي (107- 1171): الكشكول (بيروت: دار 
الكتاب اللبنانى» 019417 47. 1 

(87) انظر الأصفهاني. الجزء الرابع عشرء /اا؟ وأبو محمد جعفر بن أحمد بن الحسين السرّاج القارئ 
البغذادي. مصارع العشاق. تحقيق محمد حسن إسماعيل (بيروت: دار الكتب العلمية. »)١994‏ الجزء 
الأول» /. وبخلاف الأصفهاني. لا يورد السرَّاجٍ اسم الشاعر. 

(11) مثلاء يذكر الأنطاكي ذلك الجزء من القصةء لكن الأصفهانى لا يورده. 

(14) جرجي زيدان, تاريخ آداب اللغة العربية (القاهرة: دار الهلال. 1403). الجزء الثاني 45- 41. وقد 
نشرت الأجزاء الأربعة لأول مرة في مصر بدءا من ١9411‏ وحتى 1911. 

(14) انظر مقالة نسيب عريضة: «قصة ديك الجن الحمصيء حكاية غرام شاعر عربي قديم»؛ المنشورة عام 
١‏ ضمن مجموعة من المقالات لكتاب سوريين ولبنانيين مهاجرين فى أمريكا الشمالية؛ وأعيد طبعها 
في كتاب بعنوان مجموعة الرابطة القلمية لسنة ١47١‏ (بيروت: دار صادر 1601-1119/:01914, 


59١ 


وقُدمت كعلاقة عاطفية لا تشوبها أي شهوات جامحة.7'" بل إن بكر قُدم على مدار 
العمل بوصفه الصديق الأقرب والرفيق المخلص لديك الجن دون أية إشارة إلى أي 
أمر غير ملائم. وقد استنسخ المؤرخ الأدبي الأردني يعقوب العودات» المعروف 
ب«البدوي الملثم»؛ فعليا السيرة المتخيلة التي وضعها عريضة لديك الجن في كتاب 
نشره بعد نحو ثلاثة عقود عام .١194/‏ وحاول كتاب الملثم» شأنه شأن كتاب عريضة» 
غزل خيوط رواية تاريخية شبه خيالية حول أشعار ديك الجن.(١"2‏ وشأنه شأن 
عريضة؛ كان الملثّم منسجما مع أخلاقيات عصره حيث أعاد تشكيل أجزاء القصة 
المتعلقة ببكر. وفي حين قُدم بكر ابتداءً بوصفه شابا كان ديك الجن «مفتونا؛ بهع(؟") 
فقد تحوّل بمعجزة» عندما بدأ سرد قصة ورد. إلى «صديق ديك الجن والضالع معه 
منذ الطفولة9.9") وذكر الملثّم حادئة من مصادر قروسطية تذكر أن خمسة رجال 
اصطحبوا الفتى المهذب بكر لتزهة في متنزه الميماسء أشهر متنزهات مدينة حمص 
آنذاك» وأسكروه وفسقوا به» وهو ما أصاب ديك الجن بصدمة بالغة (بل وكتب 
قصيدة يعرب فيها عن ألمه من الحادث). 47 "2 مع ذلك» فعندما يصل السرد إلى قصة 
حب ديك الجن المأساوية؛ فلا نعود نرى أي أثر من عاطفة أو حب إيروتيكي بين بكر 
وديك الجن. بل إن بكر يُقدَّم؛ كما في قصة عريضة. على أنه صديق ديك الجن و«أخاه 
الصف الوفت».20") ورغم أن الملثم أعاد إنتاج قصة كأسي الخمرء إلا أن روايته لم 
تأت على ذكر إحراق ديك الجن للجسدين؛ وإنما ذكرت أنه أخذ بعض الطمي من 
قبري ورد وبكر وصنع منهما كأسين. في تلك الرواية استنسخ الملثم رواية عريضة. 


(6) المصدر السابق» .١714‏ 
(1) البدوي الملثم» ديك الجن الحمصي (القاهرة: مطبعة المقتطف» ».)١1554‏ وقد أعادت وزارة الثقافة 


الأردئية طباعته في طبعة ثانية في عمّان عام .144١‏ وجميع الصفحات المشار إليها من الطبعة الثانية 
الأردنية. 
(7/) المصدر السابق» 6١‏ 


(7/) المصدر السابق» 171. 

(4/) المصدر السابق؛ 01. وللاطلاع على القصيدة: انظر الملنّم ديك الجن الحمصيء 57 وديوان ديك 
الجن .71١7-1١1)19514(‏ 

(70) الملئَّ ديك الجن الحمصيء 41. 


كنا 


وكما فعل عريضة؛ ذكر الملثم أن كأس ورد كان محفوظا عن يمين ديك الجن وكأس 
بكر عن شماله» وهو ما يتوافق مع المصادر القروسطية. مع ذلك. فبخلاف المذكور 
في المصادر القروسطية» التي تحدثت عن أن ديك الجن كان يشرب من الكأسين 
لوي ليما؟ “لكر كل ان عريقة لمات إن حاكن كان دار كال وو قد 
«ظنا منه أنه يلشم شفتيها"» بينما كان يكتفي بالنظر إلى كأس بكر ويبكي. 27 

ذلك الإصرار على إعادة سرد قصة ديك الجن المأساوية بوصفها حبا واحدا 
حصريا لامرأة التقطه أيضا الشاعر السوري الفلسطيني الأصل عمر أبو ريشة. إذ 
كتب أبو ريشة» الذي أقلقه كأس بكر في ي عام ٠‏ 1454» قصيدة عن ديك الجن وورد 
لم يرداة فيها ذكرٌ لبكر. . وصدّر أبو ريشة قصيدته ببضعة سطور عن قتل ديك الجن 
لورد «حبا بها وغيرة عليها»» وكيف أنه جَبّل من بقايا جثتها المحروقة كأساء دون 
أن يذكر بكر أو العلاقة المزعومة.("2 وحتى محسن الأمين الحسينى العاملى 
(1407-1876)» الكاتب اللبناني الذي ألف فهرسا موسوعيا حديثا لأعيان الشيعة 
في التاريخ» شكك في مصداقية واقعة الحرق وقصة كأسي الخمرء قائلا «الظاهر أنه 
مكذوب عليه فمثله فيما تقدم من عقله الوافر وسيرته الحسنة... لا يمكن أن يصدر 
منه مثل هذا السخف».(2"4 وقد اشتغل العاملي على فهرسه بدءا من عام 1١976‏ 
وحتى وفاته في عام 1907. لكنه لم يُنشر إلا بعد وفاته عام »١19105‏ بإشراف ابنه 
الذي استكمل عمل الأب الموسوعي. وقد كتب رئيف خوري روايته في سياق تلك 
المراجعات الأدبية. كما ا شعرية ده مختارة من 
قصائد ديك الجن لم تنشر حتى عام *(0197٠‏ *) قبل أن د تنشر مجموعة أكثر شمولا 


(7) انظرء على سبيل المثال. الأنطاكي» تزيين الأسواق. 91-5 5. وانظر أيضا شهاب الدين أحمد ابن 
أبي حجلة» ديوان الصبابة (بيروت: دار ومكتية الهلال» ١985‏ /ا9. 

(717) الملّم ديك الجن الحمصي؛ *1754-11. 

(14) للاطلاع على القصيدة» انظر جميل علّوش» عمر أبو ريشة؛ حياته وشعره مع نصوص مختارة (بيروت: 
الرواد. 1994): 1945- 144.ء وقد فعل أدونيس الأمر نفسه. فذكر أن ديك الجن قتل محبوبته دون أن 
يأتي على ذكر لبكر. . انظر كتابه مقدمة للشعر العربي (بيروت: دار العودة 19487) 07- 07 

(75) انظر محسن الأمين» أعيان الشيعة (بيروت: مطبعة الإتقان. »)١14867‏ الجزء الثامن والثلائين» .5١‏ 

)٠١ 0‏ عبد المعين الْمَلُوحي ومحبي الدين الدرويش» تحقيق» ديوان ديك الجن الحمصي (حمص. سوريا: 
مطبعة الفجر الجديد؛ .)١195٠9‏ 


تدكا 


عام 4»؛ وتتبعها أخرى عام 214417 ثم أخرىء هي الأكثر شمولا حتى الآن؛ 
نشرت عام )41(.199٠‏ 


تستهل رواية خوريء المنشورة عام 1454١»؛‏ بتصدير يبدو تبريرياء على شكل 
حوار بين خوري و«الشيخ الذي اسمه التاريخ»» يستجوب فيه خوري التاريخ ويسائله 
لماذا لم يترك سوى ذلك النزر اليسير من سيرة شاعر كبير» لا يكاد يفيدنا بشيء يذكر 
عن حياته الشخصية ونشأته؛ أو عن «الأبوين اللذين أنجباه وربياه» ولا عن ثقافته 
والعوامل التي ساقته هذا المساق في الحياة. ثم لا تصف لي طلعته في قليل أو كثير» 
ولم تذكر هل رٌزْق ولداء وما حقيقة الدوافع التي دفعت بابن عمه أبي الطيب إلى 
الإصرار في مضايقته» وفي أي الأعوام وقعت فاجعة فتكه بالجارية والغلام».وتجدر 
هنا المقارنة بين وظيفة «التاريخ؟ بالنسبة لخوري ووظيفته بالنسبة لنجيب محفوظ في 
زقاق المدق. ف«التاريخ» عند محفوظ سجّل ماضي الزقاق ورصد تحوله في الحقبة 
الحديثة بينما كان «التاريخ» عند خوري مشروعا غير مكتمل؛ تُركت مهمة استكماله 
للروائي. وإذا كانت رواية محفوظ سجّلت ببساطة تاريخا كان يتكشف متجاوزا 
حدوده السردية» فالشكل الروائي بالنسبة لخوري سيكون هو العامل الفاعل لكتابة» 
وإعادة كتابة» التاريخ كجزء داخخلي وواع من الرواية نفسها. خحذ مثلا استجواب خوري 
المتواصل للتاريخ داخل روايته حول قضية بالغة الأهمية بالنسبة له: 
هل كان ديك الجن يمارس حقا الاتصال بغلامه أم ذاك استمتاع العين بالجمال في 
جميع مظاهره؟ ثم هل اتضح لديك الجن حقا أنه ظلم الجارية والغلام» وكيف؟ أم 
أنه ندم على شكه وغيرته وغفر هما وعاش يعالج اجرح المحرق الذي أورثه إياه فراق 
الجارية إلى الأبد؟ إنها أسئلة تحتاج إلى أجوبة (41) 
عجر الشيخ (التاريخ) عن تقديم إجابات شافية لتساؤلات خوري. فسأله أن ينسج 


(81) انظر أحمد مطلوب وعيد الله الجبوري» تحقيق» ديوان ديك الجن (بيروت: دار الثقافة؛ 954١؟)؛‏ 
ومظهر الحاجي» تحقيق» ديوان ديك الجن الحمصي (دمشق: وزارة الثقافة. /941١)؛‏ وعبد الأمير 
علي مهئًاء تحقيق» ديوان ديك الجنء طبعة جديدة تتضمن شعر ينشر لأول مرة (بيروت: دار الفكر 
الليناني» .)١199٠‏ 

(47) خوريء ديك الجن؛ .١1١-٠١‏ 


ان 


قصة عن ديك الجن من المادة المتاحة وأن يضفي عليها من خياله. ورغم أن تلك 
في واقع الأمر هي من مهام المؤرخ الثقافي» إلا أن اللافت في الأمر أن خوري ظن 
أن الرواية هي الشكل الأمثل للقيام بالمهمة. وعلى النقيض من المؤرخ الثقافي؛ بدا 
وأن ثمة قناعة لدى خوري مفادها أن التاريخ كله. في نهاية الأمرء ليس إلا ضربا من 
الخيال. لقد ذكر الشيخ (التاريخ) قصصا عن ديك الجن عبر المؤلف القروسطي داود 
الأنطاكي؛ المتوفى عام 1٠١‏ (الذي أكد في كتابه تزيين الأسواق في أخبار العشاق 
قصة الحب مع الغلام والجارية).(85) مشيرا إليه بوصفه روائيا ااخترع... حكايات 
قصل ينيك الجر وفقد زورف :التو على هذا الأمر. ريلاق أن رو اله لات 
على عاتقها مهاما متعددة تشمل إنقاذ ديك الجن من الضياع في طي النسيان والتجاهل 
من قبل التاريخ الرسميء وإدماجه. مثلما فعل العاملي وعريضة والملثم وأبو ريشة» 
في الانشغال الحداثي بالسلوك الجنسي والرومانسي القويم. بهذا المعنى» جاءت 
روايته أقل مجازية (إلا فيما يخص العلاقات المتناغمة بين العرب المسيحيين 
والمسلمين) وأكثر تاريخية اجتماعية» بل وتصحيحا للتاريخ. 

مد ديك الجن الخيالي؛ الذي اخترعه خوريء والديه في صباه وربته جدته الحاذقة 
والماهرة» التي خخافت أن يضيّع الثروة التي ورثها على حياته الماجنة؛ فعقدت العزم 
على أن ترشده للطريق القويم وأخذت تحكي له الحكايات والأمثولات التي ظنت 
أنها سوف تحول بينه وبين مطاردة النساء. مع ذلك يبدو أن لحكايات الجدة وظيفة 
روائية أخرى. ألا وهي تطبيع حب النساء وإنكار حب الغلمان كخيار جذاب» بل 
وكبديل. وتدور أحداث الحكاية الأولى» التي قيل إنها جرت في الجزيرة العربية 
خلال العصور القديمة» حول رجل احتالت عليه امرأة شابة قابلها في الصحراء؛ بعد 
أن تخلّفت عن قافلة عائلتها. ا ا 0 
يخلع رداءه هو الآخر (عندما سألته أيهما أجمل عري الرجل أم عري المرأة» قال لها 
الرجل إن عري الرجل أجمل من عري المرأة» بل وأن عري الرجل الجميل لا يوازيه 


(؟6) انظر الأنطاكىء تزيين الأسواق» 87. 
[652 خوري» ديك الحن: ليك 


اانا 


جمال في الأرض).(©") عندهاء قامت المرأة بسرقة ملابسه وناقته مخلّفة إياه مع 
ملابسها وناقتها. ولما ألفى الرجل نفسه عارياء لم يجد بدا من ارتداء ملابسها وركوب 
ناقتها ليلحق بقافلتها. وعندما اكتشفت أمها حقيقته أخبرها بما حدث» فأوضحت له 
الأم أن ابتتها كانت في طريقها للزواج من رجل ثري يكبرها سنا لكنها كانت تحب 
رجلا آخرء أصغر سنا. وإذ أرادت الأم تأجيل اكتشاف العريس لهروب العروس 
والفضيحة التي سوف تنجم عن ذلكء ألبست الأم الشاب رداء الزفاف الخاص 
بابنتها. وعندما دخل العريس إلى الغرفة «بجسم ضخم عليه دلائل القوة وعينين 
تلمع فيهما الشهوة»» أعرض الرجل- العروس (الذي نفهم أنه يضع حجابا) عنه؛ بل 
ووصل لدرجة مصارعته ليصد مبادراته الجنسية. وفي النهاية استسلم العريس أمام 
صدٌّ عروسه وانصرف غاضبا؛ ومن ثم عادت الفتاة الشابة بعد أن استنتجت أن عريسها 
سوف يطلقها على الفور. أما الرجل الذي خدعته وجعلته يحل محلهاء فقد مضى إلى 
غايته.(7*) ويبدو أنه رغم تقدير الشاب لجمال الأجساد العارية للشباب الذكورء لم 
يكن متحمسا لرؤية عريسه الشيخ عاريا. لكن الأهم من ذلك هو أن خوري يرى أن 
فاعلية الأنثى الجنسية لا تُفصح عن نفسها إلا عبر نائب ذكرء كما سنرى بعد قليل» وهو 
ماسيستخدمه كحيلة أثناء إعادة كتابة شهوات ديك الجن. 

لكن يبدو أن حكايات الجدة كان لها أثر عكسي على ديك الجن. إذ سرعان 
ما ستتحقق أسوأ مخاوفها عندما يصاحب ديك الجن مجموعة من الرجال المعروفين 
بسلوكهم غير القويم» فهم لا يفعلون شيئا «سوى أن يقولوا الشعر ويرتشفوا الخمر 
ويتهالكوا على النساء ويصحبوا صغار الفتيان صحبة تثير النّهّمِ؛.(47) مع ذلك» 
ورغم أن ديك الجن بدأ يسرف في الشراب. فهو لم يكن مثل أصحابه» حيث كان 
«إذا طاف بأحياء المدينة أو خرج إلى [متنزه] الميماس احتشم فلم يتبذل في طلب 
النساء» ولزم في صحبة من يصاحب من الصبيان حد الطبيعة فلم يتطرق إلى الشذوذ 
(86) المصدر السابق, .١6‏ 


(6) المصدر السابق» ,١9‏ 
(410) المصدر السابق. 79. 


ونا 


والفساد».87*) وهنا تكمن غاية خوري. فهو من جانبه يريد أن يقدم شاعرا مجهولا 
للقراء العرب الحديثين» ومن جانب آخر يريد أن يستبق أي إدانة لممارساته الجنسية 
بالإصرار على كونها لم تقع أبدا. ويشكل هذا الاستباق جزءا من بنية السرد الروائي؛ 
حيث لا ثثار الشبهات حول شهوات ديك الجن إلا لتُدحض. 

ولدى وفاة جدته المفاجئة» قيل إن ديك الجن قد لملم شتات نفسه. ورغم 
أنه واصل الشراب» فقد رفض الانغماس في الملذات الجسدية وظل عازبا. لكن 
أصدقاءه اشتبهوا في كونه عاشقا للغلام بكر؛ فكلما جاءوا على ذكر شهواني له. كان 
ديك الجن يشعر بالإهانة ويصدهم. وللمفارقة» سوف تبرز القضية مجددا عندما يمر 
أبو نواس بالبلدة ويُدعى إلى وليمة في دار ديك الجن. وقد فزع ديك الجن حين 
بدأ أصدقاؤه مجددا في التعريض. تلميحاء ببكر. بل ويتساءل أبو نواس نفسه إذا ما 
كانت الغيرة هي التي تُشعره بالإهانة. لكن ديك الجن ينكر التهمة ويقول «وما يدريك 
يا صاحبي ما بيني وبين بكر حتى ذُكرتٌ الغيرة؟4(.0*) وعندما جاء ذِكر ورد على 
لسان الأصدقاء ألقى ديك الجن محاضرة حول كيف أن حبه» بخلاف حبهم؛ ليس 
حب الحم يحرّه لحم" «قد تستأجرون هذا اللحم في جسد جميل أو غير جميل». 
بل الواقع أن «حبّكم» كما يخبرهم ديك الجن» هو حب «غريزة»؛ وأنكم متعجلون 
لدرجة أنكم «لا تنتظرون غريزتكم هذه حتى تثور بطبيعتهاء فتهيجونها بالشراب» (*4) 
وعلى نقيض ما يمارسونه من تشييء فج للعواطف,. يقول ديك الجن: «فأما حبّي 
فشتان بينه وبين هذا كله. حبّي شوق روح قبل أن يكون غريزة لحم. حبّي نداء قلب 
لقلب. ومن هذا كنت أغار». وعندما يسأله أبو نواس ما إذا كان ذلك يعني أنه واقع في 
غرام كل من ورد وبكرء يعترض ثانية. ورغم أنه أكد اهتمامه العاطفي بورد, التي لم 
بكر: «أكرر عليك يا صاحبيء ما يدريك أنت ومايدري الناس ما بيني وبين بكر. فإذا 


(88) المصدر السابق. 77. 
)69 المصدر السابق» ع 
(40) المصدر السابق. 531. 


ونا 


كنت أغار عليه أن يبتذله غيري فكيف تستنج أنني أبتذله بنفسي؟117.4) هنا لا يكتفي 
ديك الجن الذي اخترعه خوري بتأكيد سلوكه القويم وإنما يؤكد في الوقت نفسه أنه 
ليس أبا نواس وأن شهواته لا يجب أن تُخلط بشهوات الأخير.(29 والواقع أننا هنا 
بصدد نوع من الإحالة إلى أفكار سقراط وأقلاطون عن عشق الغلمان., التي بعثها 
أوسكار وايلد نفسه من جديد إبان محاكمته في تسعينيات القرن التاسع عشر. 
لاحقاء كدّديك الجن في مطاردة ورد المسيحية عندما كانت في نزهة مع صديقاتها. 
ولاحظت الصديقات أنه يتجسس عليهن. ولما كُنّ يعرفن أن ورد تبادله الإعجاب» 
فقد تدتلن: «ولكنه رجل على غير ديننا يا أختاه. وله شهرة في الخلاعة والمجون 
والشذوذ فكيف تأمنين أن تفتحي له قليك ؟0.1؟) لكنّ ورد» ورغم ما سمعت عنه من 
أوصاف مشابهة من عائلتهاء إلا أنها لم تملك أن تمنع نفسها من الوقوع في حبه.(14) 


وبعد أن أكد خوري شهوات ديك الجن الحصرية تجاه النساءء نجده ينتقل إلى 
المهمة الأصعب. إذ يدفعه رفضه لتصديق حكاية حب ديك الجن الشهواني لبكر 
إلى تلفيق قصة لا تُصدّق لتفسير قصائد الحب الشهوانية التي قرضها ديك الجن في 


(41) المصدر السابق. 77-557. 

(47) لابد أن أذكر هنا أن رواية تالية» هي رواية الطيب صالح موسم الهجرة إلى الشمال (بيروت: دار العودة؛ 
6 » كان البطل فيها يتلو خمريات أبي نواس لصديقته الإنجليزية» آن هاموند, التي كانت فتشية 
جنسياء عاشقة للعصر العباسي إبان حكم الخليفة المأمون. كانت تتظاهر يأنها جارية مملوكة لبطل 
الرواية؛ مصطفى سعيد. الذي كان يلعب معها دور السيد .)١58 -١56(‏ وقد التقى مصطفى سعيد 
بآن في محاضرة كان يلقيها في جامعة أكسفورد عن أبي نواس زعم فيها أن أبا نواس كان شاعرا صوفياء 
وأن الخمر بالنسبة له كانت رمزا ل«توقه إلى الفناء في ذات الله» . ووصف مصطفى سعيد محاضرته عن 
أبي نواس بأنها تتكون من «كلام ملفق لا أساس له من الصحة» » لكنني كنت مُلهّما في تلك الليلة؛ أحس 
بالأكاذيب تتدفق على لساني كأنها معان سامية. وكنت أحس بالنشوة تسري مني إلى الجمهرر؛ فأمضي 
في الكذب» .)١55(‏ والواضح أن صالح كان واعيا بالمساعي العلمية العربية لإعادة تأهيل أبي نواس 
لكي يتوافق مع النهج الأخلاقي الفيكتوري الذي كان يسخر منه. مع ذلكء لم يكن مهتما سوى بإعادة 
تأهيل خمريات أبي نواس (ريما كرد على كتاب محمد النويهي عن الشاعرء الذي ناقشناه في فصل 
سايق)» وحاول أن يتجاهل الجهد الأكثر نشاطا المتمثل في إعادة تأهيل أو إداتة الشهوات والممارسات 
الجنسية لأبي نواسء التي لا تشير إليها موسم الهجرة إلى الشمال. 

(947) خوريء. ديك الجن؛ ٠٠١‏ 

(44) المصدر السابق. 
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بكر. ففي الرواية» تزوّج ديك الجن وورد؛ وانتقلت إلى داره» حيث يقيم بكر أيضا. 
وكانت ورد مرتابة في بكرء خاصة بعد أن اكتشفت وقرأت قصائد قرضها فيه ديك 
الجن. فتملكتها الغيرة والشك. وأسرَّت بذلك إلى خادمتها المفضلة دلالء التي بددت 
مخاوفها على الفورء قائلة إن تلك القصائد كتبها حقا ديك الجن ولكن ليس من أجل 
نفسهء وإنما من أجلها هي؛ فهي التي كانت تحب بكر ولم تكن تستطيع قرض الشعر. 
وهدأت خواطر ورد وتعهدت بأن تساعد على جمع القلبين معا.0©*) هنا تتكرر قصة 
الجدة عن الفاعلية الجنسية للمرأة التي تُفصح عن نفسها من خلال نائب ذكر. إذ لا 
يمكن التعبير عن شهوة دلال لبكر إلا من خلال وسيط رجل. وإذا لم يكن لدى الرجل 
النائب في حكاية الجدة شهوات تجاه العريسء رغم افتتانه بجمال الرجالء فإن أشعار 
ديك الجن في بكر ليست أكثر من ترديد لصدى مشاعر الخادمة دلال. ويبدو أن خوري 
يرى بأن الرجل يحتاج؛ حين يحب رجلا آخرء لخادمة يتكلم على لسانها. 

لسوء الحظء اتضح أن بكر لم يكن يولي دلال أي اهتمام؛ بل كانت عينه على ورد 
نفسها. 2177 ورغم أن خوري صوّر بكر كنرجسيء لدرجة أنه اشِدَّ ما كان به- على 
رجولته- شيء من طبيعة الأنثى التي يعجبها أن تحدّث بسببها الأحداث».("22 فقد 
ترك القارئ يشكء مع ورد وديك الجن. في الهدف الحقيقي لشهوات بكر الجنسية؛ 
حتى نهاية الرواية. ويتجلى موقف خوري المتردد تجاه شخصية بكر في وصفه لرد 
فعل الأخير عندما يشتهيه رجل في إحدى الحفلات ويراوده عن نفسه. إذ تفزع دلال 
وديك الجن حين يجدان بكر لا يشعر بأي إهانة. إذ كانت نرجسيته تتعاظم حين يكون 
محطًا للاهتماه (48) 

وتتواصل الحكاية كما هو متوقّع. فينصّب ابن عم ديك الجن الشرك» وتقع جريمة 
القتل. حيث يقتل ديك الجن كلا من ورد وبكر. معتقدا أن ثمة علاقة غرامية تجمعهماء 


(586) المصدر السابق؛ 9/6- 41. 
(45) المصدر السابق. .٠٠١‏ 
(41) المصدر السابق» 7م- 4814. 
(48) المصدر السابق» 47. 
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بادئا ببكر» ثم انسي أن يمسح السيف قبل قتل ورد فخلط بين دمائهما».157) وسرعان 
ما يعرف من دلال أنهما بريئان. وتحت تأثير صدمتة البالغة وعجزه عن التصديق» 
ينطلق بعد أيام ليستخرج جثتيهما المدفونتين» ويحرقهماء ويأمر خزافه أن يصنع من 
رمادهما كأسى خمر. وتخلف الرواية لدى القارئ انطباعا أن رماد الجسدين» مثل 
دمائهماء امتزج في المحرقة. وهكذاء عندما يُصنع الكأسين؛ لا يعود ممكنا التمبيز 
بين رماد الجسدين. وفي حين يضع ديك الجن واحدا عن يمينه وآخر عن شماله» 
فيظل مجهول بالنسبة لنا كأس مَن صُّنع من رماد مَن. ويخبر الراوي القرّاء أن ديك 
الجن «أبى من ذلك اليوم أن يرشف إلا منهما». 7 )١١‏ 

وهكذا عاش ديك الجن فى شقاء بقية حياته» ولم يعد راغبا في أن يشتهر 
شعره؛ بل إنه» بحسب خوريء لم يسقط في هوة حزن عميقة» كما تذكر الأخبار 
القروسطية. فحسب» وإنما فى مساءلة عميقة للذات ومحاولة لاستخلااص العبر 
(وهو ما لا يرد في أي تقارير قروسطية)» إذ ظل «يدور في هذه المحاكمة الخفية 
و 900 

وبعد- وهنا السؤال الذي كان يفرٌ منه ديك الجن كلما عَرَضٍ له أو يفرّ من 
نفه!- هل أحبٌٍّ هو بكرًا الحسّ كله بها فيه من رغبة جسد في جسر؟0؟١1)‏ 

ولا تختلف مساءلة ديك الجن لنفسه كثيرا عن مساءلة رضوان لنفسه في السكرية 
عند نجيب محفوظ. إذ تنتهي الرواية مخلّفة هذا السؤال المركزي بلا إجابة. والواضح 
أن خوريء رغم اعتقاده بإمكانية استئصال الممارسات الجنسية غير القويمة من سيرة 
ديك الجن. إلا أنه حرص على استغلالها لخلق بؤرة توتر تدور حولها أحداث الرواية 
كلها. فبينما تعاملت التقارير القروسطية مع حب ديك الجن وشهوته تجاه ورد وبكر 
بوصفهما أمرا مفروغا منه لا يقتضي التفسيرء فقد تحوّلت المسألة عند خوري 
الحداثى إلى سعى وجودي نحو الحياة الأخلاقية. لقد تسببت عاطفة جوستاف فون 
(44) المصدر السابق .١1١8‏ 
(١٠٠)المصدر‏ السابق. 2379 


.,١517 السابق»‎ ردصملا)١١(‎ 
١517-١51١ )المصدر السابق.‎ ٠١ 7( 


ع 


أشينباح المعذّبة تجاه الصبي البولندي تادزيو في رواية توماس مان الموت في البندقية 
في موت أشينباخ بدلا من تلويث حبّه للجمال بعشق الجسد (يتلوث جسد أشينباخ 
بالكوليراء بينما يظل حبه لتادزيو نقيا). ويسير خوري على نهج إستراتيجية مان. 
فيمحو محبوب ديك الجن من الصورة نهائياء مؤكدا على أنه إذا كان ثمة حب كهذا 
أصلاء فهو لم يجد الفرصة للوصول إلى غايته» أو بوجه أدق. إلى التلوث بالجسد. 
ويخبرنا خوري أن ديك الجن مضى في حياته "وكأنه انتتحر» )1١7(‏ 

ولا يختلف خوري كثيراء في التزامه بتفسير افتتنان ديك الجن ببكر على أنه 
تقدير أفلاطوني للجمال» وهو ما أعلنه في بداية الرواية في الحوار مع الشيخ 
(التاريخ)؛ عن أشينباخ عند مان. الذي يستخدم كلمات من كتابَىْ أفلاطون» 
المأدبة والمحاورات. وكتاب بلوتارخ إيروتيكاء طوال الوقت للتعبير عن حبه 
لتادزيد )٠١4(‏ كما يُذكّرنا كذلك استلهام أوسكار وايلد أثناء محاكمته للحب 
الذكري الإغريقي بوصفه حبا نقيا وفكريا مفنّدا اتهام النيابة له بأن علاقاته بالرجال 
كانت علاقات جنسية. ما كان يُستلهُم» بالنسبة لخوري كما بالنسبة لوايلدء هو حب 
الذكور الأفلاطوني الذي يُنظر إليه كأنبل الروابط» والذي سيصبح وضيعا بحق لو 
لطخته الممارسات الجسدية )٠١5(‏ 


بالنسبة لخوري كما بالنسبة لمان كان ألم ديك الجن ضروريا ليس فقط لمتعته 


() المصدر السابق؛ .١57‏ 
)1١4(‏ انظر مقدمة ديفيد لوك لكتاب الموت في البندقية وقتصص أخرى: 
لعا اهمها ,دعامماق «عطي0 من ممزبرهنا 7 2# , لقالا دفسمط11 ما ,ننم أاء لماوز رعكلتيا لأاقط 
ا5كل] كلل وألعنرعل/ا :ا و10 126 ,1ع 1 أباعريير, (1988 5كأ00ة تصفامد8 بعليولا بسعلط) عاديا لتاق« برط 
.02 دذ لعاوتاطيم 
)٠١6(‏ انظر كتاب هايد؛ محاكمات أوسكار وايلد: 
1962(,245-2 , لأناعمعط 1/1101 ) علا لاا مم05 ره عام 1 1116 .عوافلء ,عل نز بمعتصمع امول . ل( 
بالطبع» لم يكن وايلد صادقا في المحاكمة؛ واستخدم أفلاطون كستار ل«وليمة بصحبة الفهود»؛ وفي 
ذلك انظر روبرت كوك, وليمة بصحبة الفهود: نظرة جديدة لبعض الكتاب الفيكتوريين المتأخرين: 
المأمماء ]لا عنقي عزدرن 35 0 ال ألا رع أكتره) مدع أ ل نجعت الوط وإززس وساتووه”! ع اموع سذام اعمردير 
(967! ,معلام .11 .للا وملوما) ممالا 


١ 


وإنما أيضا لعظمته؛ حتى وإن أدى في النهاية إلى سقوطه (كما هو الحال مع حميدة 
في رواية محفوظ زقاق المدق). إن المتعة عند خوري تتزاوج دائما مع الألم وتمتزج 
معه» كما يقول لنا في مقالة حول هذا الموضوع؛ حيث يطلق تحذيرا أفلاطونيا ضد 
«الإفراط» الذي يؤدي إلى «الخلل والضرر»؛ ويناصر الاعتدال. 7 2١"‏ فالألم كما 
يراه خوري هو «أستاذ [الأخلاق] الذي يروضها ويقويها على الكفاح. وقل من 
الشخصيات العظيمة التي فرضت نفسها على التاريخ... من لم يتتلمذ لهذا الأستاذ 
العظيم». 2١١7‏ في هذا السياق» يمكن النظر إلى خوري باعتباره واحدا من بين كثرة 
من الكتّاب العرب الحداثيين» ممن ناقشنا أعمالهم في فصول سابقة» الذين دأبوا 
على اتخاذ الأخلاقيات الحدائية الأوروبية» وخاصة الفيكتورية» كمرجع لهم في 
مسألة الشهوة» وأصروا على إعادة كتابة تاريخ الماضي بعد غربلته من الشهوات 
والممارسات التي يعترضون عليها. لقد كان تقديرهم وتقويمهم لتلك الشهوات 
والممارسات الماضية فيكتوريًا بالمطلق» كما كان إنكارهم تاما لفكرة أن تكون هذه 
الشهوات قد سكنت يوما قلوب رجال عظماء (أو نساء عظيمات)» إن كان في حينها 
أو الآنء وإن حدث وسكنت تلك الشهوات قلوبهم, فإن قلة منهم قد تمادى فيها 
ولا الع 1 


(1١٠)رئيف‏ خحوريء «اللذة والألم»» الدهور. يناي ر/ كانون ثاني 1474: وأعيدت طباعتها في رئيف خوري» 
ثورة الفتى العربي؛ أعمال مختارة من تراث رئيف خوري (بيروت: دار الفارابي؛ 019484 41-8/8. 
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)٠١(‏ لقد دفع انزعاج خوري تجاه تصوير الشهوات غير القويمة إلى انتقاده رواية سهيل إدريس الوجودية 
القائمة على السيرة الذاتية» والصادرة عام 5 بعنوان أصابعنا التي تحترق. لأنها تضمنت مشهدا 
فيه امرأة تراود أخرى عن نفسها. انظر عرض خخوري للكتاب في كتابه» الأدب المسؤول (بيروت: دار 
الآداب. 401434 .7١4‏ وسوف يظهر الاهتمام البحثي؛ وليس الروائي؛ بديك الجن مرة أخرى في 
ثمانينيات القرن العشرين وما بعدها فى عدد من الدراسات المنشورة عنه وعن شعره من بينها كتاب 
جورج عُريّب» ديك الجن الحمصي (بيروت: دار الثقافة» 1447 ): والدراسة الجيدة التي وضعها مظهر 
الحجي (الذي جمع أيضا مختارات جديدة من أشعار ديك الجن)» ديك الجن الحمصيء دراسة في 
مكونات الشاعر ومضامين شعره (دمشق: طلاس للدراسات والترجمة والنشرء »)١988‏ والدراسة 
الشاملة المتكاملة التي قام بها خالد حَلّبونيء ديك الجنء الذاتية والإبداع (دمشق: اليمامة» .)5٠١١‏ 
وانظر أيضا حسن جعفر نور الدين؛ ديك الجن الحمصيء عبد السلام ين رغبان» عصره وحياته وفنونه 
الشعرية (بيروت: دار الكتب العلمية؛ »)١99٠‏ وسليم مجاعص. ديك الجن الحمصيء تهافت الرواة 
وشفافية النص (بيروت: دار أمواج» .)50٠١‏ 


بحت 


الشذوذ وانتهاك الذات 


فيما التزم خوري بمنظومة الأخلاق الفيكتورية» فسوف يعمل روائيون عرب 
على مدار العقود الثلاثة التالية على مقاربة مسألة الشهوة بطريقة تتفق مع التركة 
الاستعمارية ومتطلبات الاستقلال الوطني ومحدودياته» ومع رعاية الدولة 
لمشروعات التحديث في شُتّى أرجاء العالم العربي. وقد استكشفت قصة يوسف 
إدريس القصيرة العسكري الأسود, المنشورة عام 2١1477‏ كيف أن تعذيب السجناء 
السياسيين» بما فيه اغتصابهم» في مصر تحت حكم الملك والإنجليز أواخر 
الأربعينيات» وعشية حرب فلسطينء لم يتسبب في انهيار نفسي لضحية التعذيب 
وحسب (وهو في القصة الدكتور شوقي» وهو طالب ناشط كان أحد الذين تعرضوا 
للتعذيب بسبب تظاهرهم ضد الاستعمار عام ١941‏ واعتراضا على الهزيمة في 
فلسطين عام »)١444‏ وإنما أيضا الجلاد نفسه (عباس المعروف باسم «العسكري 
الأسود؛). ١١17‏ إذ لم ينكر الدكتور شوقي الجانب الجنسي من التعذيب أمام صديقه 
فحسبء مؤكدا على أن «العسكري الأسود بالنسبة لنا كان شيء ثاني. شيء غير 
الحاجات الجنسية والكلام الفارغ اللي سمعت عليه. شيء تاني خالص». ١١7!‏ بل 
إن الصديق-الراوي بعد حديثه مع مسجونين سياسيين سابقين آخرين» سيجد أمورا 
يكتنفها «الغموض» حول الموضوع. «لكنها رغم غموضها استطاعت أن تحدد 
الملامح الرئيسة لدور العسكري الأسود في حياة شوقي وزملائه. دوره الخطير 
الثاني الذي لا يمت بصلة إلى الإشاعات الجنسية التي أطلقتها بعض الصحف عليه 
حين انكشف أمرهء وبعد زوال حكم الإرهاب وبداية مراجعة الجرائم التي ارتكبت 
في ظله؛. 2١١17‏ عباس «لم يكن أسود كما وصفته الصحف وأفاضت. كان فقط غامق 
السمرة» ومن الصعيد»(5١ 2١‏ وقد اكتشفه رئيس الوزراء؛ الذي كان شديد الإعجاب 
به «وكان يعتبره نموذجا للرجل الكامل؛ وكثيرا ما كان يأمر بإحضاره أمام ضيوفه 


.)14557 يوسف إدريسء العسكري الأسود وقصص أخرى (القاهرة: دار المعرفة,‎ )٠١( 
.78 السابق»‎ ردصملا)١١(‎ 

(١1١))المصدر‏ السابق. 5”4. 

)١١1(‏ المصدر السابق. 


في الصالون. والأجانب منهم بصفة خاصة. ليفرّجهم عليه؛ ويجعله يقف يستعرض 
قوامه وبناءه وعضلاته أمامهم؛ فخورا به باعتباره اكتشافه الخاصء وكم من تأوهات 
كانت تصدر عن السيدات الزائرات لمّرآهة.(١١2‏ والواضح أن التأوهات لم تكن 
تصدر عن النساء فحسبء إذ كان رئيس الوزراء والرجال الآخرون يستمتعون 
بدورهم يما يقدم لهم من مشهد إيروتيكي مثلي. 

كان إدريس عازما في قصته القصيرة على الابتعاد عن الفضائحية الرخيصة 
لموضوع الاغتصاب. مركزا على الضرب السادي الذي يتعرض له السجناء» والذي 
يدمرهم جسديا وعقليا.(١١2‏ ورغم أننا سنكتشف لاحقا أن عباس كان ينعم بزواج 
سعيد. حتى وإن كان عقيما بلا أطفال» فلم يلبث عباس أن يأخذ بالانهيار بعد أن 
«اكتشفه» رئيس الوزراء» حيث سينسحب تدريجيا من المجتمع» ولن يعاود الاقتراب 
من زوجته جنسياء وسوف تراوده الكوابيس. وسوف يهوي أخيرا في حالة من 
الخبال؛ ويأخذ في العواء مثل كلب. وبعد أن أصبح عاجزا عن تمزيق لحم سجنائه» 
فسوف يبدأ في قضم لحمه ومضغه. وعندما سيواجهه الدكتور شوقيء الذي استدعي 
دون قصد لتشخيص حالته» سيندس عباس في فراشه مرعوباء ليتجنب سماع صرخة 
الإدانة التي سيطلقها شوقي لدى اكتشافه هوية مريضه» وهو ما يذكرنا بمشهد الرعب 
الذي كن نا شوقي وز ملاق ه السجناء أثناء التعذيب الجسدي. 

ولاتقتصر أهمية قصة يوسف إدريس القصيرة على كونها صارت نموذجا استلهمه 
فيما بعد منتقدو المداهمات العنيفة والتعذيب الذي مارسته الحكومة المصرية على 
نشطاء إسلاميين في الثمانينيات فحسب (وقد استعار كتاب حول التعذيب صدر لاحقا 
عنوان الرواية العسكري الأسود). 2١١!‏ وإنما أيضا لرفضها طرح الاغتصاب- في 
حد ذاته- كانتهاك أفظع من الانتهاكات الجسدية غير الجنسية؛ بل كجزء من 
التعذيب السادي الشامل لأجساد المساجين. هذه النظرة الرزينة التي تبناها إدريس» 


.57-41١ المصدر السابق»‎ )١117( 

)١١4(‏ انظر وصفه الدقيق في مشهد الضرب وأثره على كل من ضحية التعذيب والسجان في المصدر 
السابق.» 3758-1980 1 14. 

(16١)أيمن‏ نور ومجدي شنديء العسكري الأسود. زكي بدر(القاهرة: الشركة العربية الدولية للنشر .)199٠‏ 


ل 


لن يتبعها أولئك الكتاب الذين سوف يطرحون هذه المسائل فى الثمانينيات وما 
بعدهاء كما سئرى لاحقا (11) 


لكن؛ إذا كان إدريس تناول الذكورة ومشهد التعذيب باعتباره جزءا من الحكم 

الإرهابي للنظام القديم فقد استفظع الروائي والناشر اللبناني سهيل إدريس الشهوة 
:. , 

السحاقية؛ معتبرا إياها نتاجا للنسوية المتغرّبة غير المقيّدة والمضدّلة. وسرد إدريس» 
في روايته التي تحمل شطرا من السيرة الذاتية والمنشورة عام ١1477‏ حادثا عارضا 
عن علاقة سحاقية بين امرأة من المترددات على الأوساط الأدبية وبين روائية نسويّة 
صاعدة اسمها سلمى عكاويء كتبت رواية عنوانها أنا حرة. ومع الأخذ بنظر الاعتبار 
المعارك الأدبية والسياسية المندلعة في تلك الفترة بين إدريس وخصومه الإيديولوجيين 
في المشهد اللبناني» فقد رجح البعض أن تكون الإشارة في روايته عائدة إلى الروائية 
النسوية اللبنانية ليلى بعلبكي (تحمل كل من عكاوي الخيالية وبعلبكي الحقيقية اسم 
عائلة يعود إلى مدينة من مدن بلاد الشام) التي كانت قد نشرت روايتها الأولى مؤخرا 
بعنوان أنا أحياء رغم أن إدريس لم يؤكد ذلك أبدا.7١١2‏ في الرواية» كانت مرتادة 


)١17(‏ رواية بنسالم حميش الكلاسيكية مجنون الحكم بأمر الله رواية في التخبيل التاريخي (لندن: 
رياض الريس. .)114٠‏ التي أعيد نشرها في 1148 في الرباط» المغرب» فى مطبعة المعارف 
الجديدة؛ تبعث القصة التاريخية عن الخليفة الفاطمي في مصر في القرن الحادي عشرء الحاكم 
بأمر الله» الذي كان يعاني من نوبات من الملانخوليا الهوسية. وقد قيل إن الخليفة كان يستخدم 
عبدا أسود طويلا ذا بنية رياضية قوية وعضو ذكري ضخم لاغتصاب التجار (الذكور) القاهريين 
الغشاشين على الملا وتحت أنظار الخليفة نفسه عقابا لهم على غش زبائئهم. وكان العبد» اسمه 
مسعود وأطلّق عليه حميش لقب «آلة العقاب اللواطي؛ - يجتاحه الذنب بعدها ويرى خيالات 
لمؤخرات دامية حتى أصبح عنينا ولم يعد قادرا على آداء واجباته - وهو في ذلك لا يختلف 
عن العسكري الأسود في رواية إدريس القصيرة: التي ربما استلهمت هي الأخرى ذات الحقبة 
التاريخية (45 - 80). وتخلط الرواية التاريخ بالخيال وتدور حول حاكم طاغية قروسطي 
يظهر كمجاز للأنظمة العربية القمعية الحديثة. والجدير بالذكر أن مسعود هو ذات اسم العبد 
الأسود الذي يُقبضش عليه مع زوجة شهريار في المشهد الافتتاحي من ألف ليلة وليلة. انظر: 

5 .(1990 مممارولم ولا لحعل8) و1200 متمكسةا برط لعاداكسدى ,دنطوزل! بمأطمع4 1116 

)١10(‏ وقد نشر الروائي المصري إحسان عبد القدوس رواية بعنوان أنا حرة (القاهرة: دار روزاليوسف». 
417) تحولت إلى فيلم نال شعبية كبيرة من إخراج صلاح أبو سيف» عرض للمرة الأولى عام 
6 مع ذلك فمن الواضح أنه لم يكن الكتاب الذي أشار إليه إدريس. 


ةا 


الأوساط الأدبية تطارد زوجة البطل بإصرار وتراودها عن نفسهاء مما أفزع زوجة 
البطل» إلهام» فطردتها من ببعها ١4(‏ 0( 


بعدها بأربعة عقود» سوف يعلق إدريس في مذكراته على سبب نفوره من الشهوة 
السحاقية» ويكشف لنا أن ذلك يرجع إلى أيام طفولته. ففي مذكرات بالغة الصراحة 
والجرأة. يتحدث إدريس عن علاقته بأبيه. 
م أكن أحب أبيء إذ كنت أشعر بأنه يعيش جوا من النفاق. وجاء وقت بدأت 
أحس أن أب يحيا حياتين: حياة مع زوجته وعائلته. وحياة ثانية مع آخرين. واكتشفت 
ذات يوم اصطحابه لشاب جميل الطلعة؛ أشقر الشعرء كنت أراه أحيانا في المنجر 
الملاصق لمتجره على المرفأً. وقد دخل مع هذا الشاب إلى غرفة الاستقبال» في بيتناء 
التى كان ها باب خارجي. وسمعت بعد قليل صوت انغلاق الباب الداخلى لهذه 
الغرفة وصوت المفتاح يدور في قفل الباب؛ فناديت أخي الأكبر وحكيت له فهز 
رأسه كأنه فهم ما أقصد إليه. وتمتم بعبارة فيها لهجة استنكار. ونكررت هذه الحادثة» 
وازددت كرها هذه الازدواجية عند أبي. أعتقد أن هذا الحدث قد خلف عندي نفورا 
من العلاقات الشاذة بالرغم ما ورد من تبريرات [علمية] هذه العلاقة قة تتعلق بالتأثير 
الجيني والتكوين الجسماني لبني البشر. . من أجل هذا كنت دائها ما أتجنب الاختلاء 
بالرجال. وأكتشف أحيانا في بعض العيون ملامح هذا الشذوذ. وينطبق هذا أيضا 
على نفوري من العلاقات الجنسية امثليّة بين النساءء وهذا ما صورت طرفا منه في 
روايتي أصابعنا التي تحتر تحترق (119) 


واللافت للنظر أن إدريس سمِّى الوصال بين والده وبين أحد الشباب بال«شذوذاء 
بينما سئّى العلاقات السحاقية الأخرى ب«المثليّة». وفيما يوصف النوعان بأنهما 
أمراض عبر توسّل العلم والطب الجينيء إلا أن إدريس يبدو كمن يستبدل مصطلحا 
أوروبيا حدائيا بآخر. فما من أحد كان ليدعو والده «شاذا» في ثلاثينيات القرن 
العشرين» وقت وقوع تلك الحادثة؛ تماما كما لن يدعو أحد (باستثناء مترجمي فرويد 
ربما) مُرتادة الأوساط الثقافية والروائية ب«المثليّة» في أواخر الخمسينيات من القرن 
م14 )١‏ سهيل إدريس» أصابعنا التي تحترق !١457(‏ بيروت: دار الآداب. 1498): 1417-1489 . انظر أيضا 


ليلى بعلبكي. أنا أحيا (بيروت: المكتبة التجارية؛ .)١968‏ 
)١1١4(‏ سهيل إدريسء ذكريات الأدب والحب (بيروت: : دار الآداب» »)٠ ٠7‏ الجزء ء الأول 1١7‏ -175. 


كع 


ذاته. إن الاختلاف الدلالي وما يرتبط به من تصنيفات هي نتاج لعام .٠٠١7‏ زمن 
كتابة المذكرات. بمعنى أن ما يجري التأريخ له هنا هو زحف هذين المصطلحين؛ 
«شذوذ» واامثليّة» الوافدّين من الأدبيات الغربية» وليس تداولهما في العالم العربي. 

وعلى النحو ذاته لم يبتكر إلا القليل من الروائيين شخصيات مكرسة بالكامل 
لممارسة الوصال الجنسي المثليّء على الرغم من أن العديد منهم سوف يقدم 
شخصيات ثانوية بهذه الصفات. . ولعل رواية صنع الله إبراهيم القصيرة تلك الرائحة» 
وهي سيرة ذاتية متخيلة لسجين أطلق سراحه مؤخراء هي الأكثر جرأة في تصوير 
الشهوات الذكرية في سياق اليأس الذكوري لدى مواجهة القمع والتعذيب. لقد 
تناولت قصة العسكري الأسود السجن إبان الحكم الملكي والاستعمار البريطاني 
وتأثير ذلك على الجلادين. أما رواية إبراهيم» في المقابل» فسوف تتناول قمع نظام 
عبد الناصر القومي ما بعد-الاستعماري وتأثيره على ضحايا التعذيب. وقد مُنع 
تداول الكتاب لدى صدوره عام 7 ؛ وصودرت نسخه. ثم أعيدت طباعته في 
نسخة خضعت للرقابة عام 1979» ثم أخيرا في طبعة كاملة عام 2١١0.147‏ وقد 
جرى تداول النسخة الأصلية في الخفاء حتى عام 71 . ويظهر انشغال إبراهيم 
بتصوير الشهوات الجنسية الذكورية في كافة أعماله التالية؛ وخاصة في رواية شرف 
إحدى رواياته الأخيرة التي سوف نناقشها في الفصل السادس. 


في رواية تلك الرائحة» المكتوبة بضمير المتكلم, كان البطل شاهدا على ممارسات 
جنسية مع صبي مراهق ومع امرأة مومس دون أن يتمكن من المشاركة. حيث يكون 
شاهدا خلال اعتقاله في زنزانة لليلة إضافية قبل إطلاق سراحه. على تناوب اثنين من 
المجرمين على اللواط بمحتجّز مراهق برضاه تحت الغطاء. حيث يقوم اللائط الثاني» 
بمجرد نيل وطره من المراهق؛ بسحب الغطاء عنه تاركا إياه مكشوفا. 2١١10‏ وراقب 


)٠ 0)‏ صنع الله إبراهيم؛ تلك الرائحة (القاهرة: مكتب يوليوء 1975). . ونُشرت طبعة عام ١434‏ الناقصة 
في دار الثقافة الجديدة بالقاهرة. وكل ا ل الكاملة التي نشرتها دار شهدي 


بالقاهرة- الخرطوم. 
(11؟1١)المصدر‏ السابق. /ا؟. 


البطل الفعل الجنسي دونما تدخل 2٠7.‏ وبعد إطلاق سراحه؛ يجلب صديقاه مومسا 
لشقته؛ حيث يمارسان الجنس معها. وعندما يأتي دوره يفشل. وإذ عجز عن إرضاء 
الآخرين جنسيا سواء كانوا صبية أو نساءء فإن الفعل الجنسي الوحيد الذي ما زال 
البطل قادرا على أدائه هو إرضاء الذات. 
فى تلك القصة يسرد الراوي واقعتى استمناءء الأولى عندما استمنى في الحمام 
بعد أن بدت صديقته التى تشاركه الفراش غير مستجيبة لمبادراته الجنسية» والثانية 
عندما كان وحيدا في المنزل. وقد أصبح المشهد الأخير أحد أشهر مشاهد استمناء 
الرجال فى الأدب العربي الحديث؛ وربما كان هو السبب وراء المنع الذي واجهته 
القصة في البداية» لطبيعته «البورنوغرافية». ينظف البطل» وهو كاتب؛ مكتبه ويمسك 
بقلمه محاولا الكتابة لكنه يفشل مرة بعد أخرى. يُغلق عينيه ويبدأ بتخيل امرأة عارية 
كان قد رآها من نافذته في البناية المقابلة قبل بضعة أيام: «امتدت يدي إلى ساقي. 
وجعلتٌ أعيث بجسمى. وأخيرا تنهدثٌ. وارتميتٌ على مقعدي متعبا وأنا أحدق في 
الورقة [الخاوية] بنظرة فارغة. وبعد قليل قمتٌ وعبرتٌ في حذر فوق الآثار التي 
تركتها على البلاط أسفل المقعد وذهبتٌ إلى الحمام وغسلتٌ جواربي وقميصي 
وعلقتها في النافذة».7١١2‏ لم ينظف البطل الأرضية» وسوف تظهر بعد بضعة أيام: 
على الأرضية... بقع سوداء من أثر لذتي».!54١2‏ وتجدر ملاحظة الاحتقار الذي 
أبداه البطل تجاه الأرضية التي كانت ملطخة بمنيّه في ضوء الاحتقار الذي شعر به 
رفيقا زنزانته تجاه الصبى الذي لاطا به وأفرغا فيه منيّهما (فبالإضافة إلى سحب 
الغطاء عنه؛ فقد التهما في الصباح وجبة إفطاره عندما استّدعي لتنظيف القاعة» ولم 
يتركا له منها شيئا). وقد كان البطل نفسه مشمئزا من المومس رغم تأكيداتها أنها 
)١1١7(‏ صوّر الروائي الأردني غالب هلساء أحد أفضل الروائيين العرب الحديثين وأكثرهم حسية؛ مشهدا 
مشابها في روايته الخماسين:؛ الطبعة الثانية (1910؛ بيروت: دار ابن رشد للطباعة والنشرء 1919/8): 
وفيه يظهر سفاح يواجه عقوية الإعدام في الصباح التالي وقد «أتى بغلام من حجرة رقم 71 المخصصة 
لمن هم دون سن السادسة عشر وأدخله زنزانته وضاجعه. كان الولد يصرخ؛ ولكن الجميع سكتوا أمام 
الرغبات الأخيرة لرجل سوف يموت»»: 594. والجدير بالذكر أن هلسا يذكر تلك القصة بين قوسين. 


(11) صنع الله إبراهيم؛ تلك الرائحة. 4. 
(115) المصدر السابق» 44. 


1:0 


نظيفة»:0* 2٠"‏ حتى أنه أصرٌ على استخدام عازل ذكري (ولم يكن استخدام العوازل 
الذكرية عادة شائعة في ذلك الوقت). وعندما حاولت تقبيله» أشاح بوجهه عنها في 
نفور وفشل في إنجاز الفعل الجنسي. لقد استدخل البطل ذلك العجز عن التعامل 
مع موضوع الشهوة إلا كموضوع منحط ومشيّى. إذ بدا وكأن البطل يتماهى» على 
مستوى لا واع» مع الصبي والمومس كمواضيع/ شخوص تستحق الاحتقار. فكما 
هو حال الصبيان والمومسات الذين يتعرضون للاختراق الجنسي من الذكور» نجد 
أن الرجال الذين يخترقون النساء والصبيان يتحولون» بدورهم. عبر آلية الاضطهاد. 
إلى مواضيع/ شخوص تستحق الاحتقار؛ يتحوّلون إلى مُخترَقينء ليس فقط من 
قبل الدولة وإنما من قبل البنية الاجتماعية والعائلية التى تستفيض تلك الرائحة فى 
الحديث عنها. ْ ْ 

بإصراره على سكب منيّه وجبره. حائلا بينه وبين الاتصال بالورق» مبددا طاقته 
الأدبية» لم يبد البطل رفضا للتناسل البيولوجي والأدبي فحسبء وإنما للبعد 
الاجتماعي للجنس أيضاء حيث يقصره على الممارسة الشبقية الذاتية. فهو حتى عندما 
شاهد الرجلين يمارسان الجنس مع المراهق في السجنء أو عندما رأى جارته تخلع 
ملابسها عبر النافذة في البناية المقابلة» لم يُبِدِ أي نوع من الإثارة» بل لم يتخيل الجارة 
إلا لاحقا لدى استمنائه. إن لامبالاته بمنيه المسكوب هو لامبالاة بمستقبله. فقد كانت 
تجربة السجن والتعذيب الذي وقع عليه من دولة ما بعد الاستعمار مركزية في خلق 
مواطن ما بعد عصر الاستعمار رافض للإنتاج والتناسلء ما يجعله؛ في الواقع» عرضة 
للانحلال. لقد بدا البطل نفسه وكأنه فقد كل احترام. فعندما يزور صديق ولا يجده قد 
وصل منزله بعد» تصطحبه زوجة الصديق إلى غرفة المعيشة وتلحق به طفلة صديقه. 
ولايلبث أن يطلق ريحا ممايزعج الطفلة التي تصيح شاكية: «(رائحة كاكا). وتجاهلتٌ 
الأمر. لكنها عادت تردد: (رائحة كاكا). فجعلت أتشمم حولي وأقول لها (أين) حتى 
اختفت الرائحة».7٠ 2١١‏ «تلك الرائحة» فقط هي التي يستطيع البطل إنتاجها والتي أراد 
إبراهيم للمجتمع أن يشمهاء فالقمع لا تختلف رائحته عن «الكاكا». 


.49 المصدر السابق؛‎ )١١0( 
,6 االمصدر السابق.‎ ( 


كان مشهد الاستمناء رمزا لراديكالية تلك الرائحة في تصويرها لتأثير القمع 
السياسي على الذكورة (وعلى الإبداع الأدبي). مع ذلك لم يكن إبراهيم أول من أثار 
هذا الموضوع. إذ تناوله من قبل عدد من المفكرين العرب في مذكراتهم. وقد وصف 
جرجي زيدان نفسه في مذكراته عن طفولته وصياه )١1881-١1871(‏ كيف أنه (وقع' 
في «العادة السرية»» عندما كان في الثانية عشرة» عام 18177. والواقع أن مصطلح 
«العادة السرية»(١3)‏ الذي سيصبح التعبير الأكثر شيوعا في الأدبيات الطبية خلال 
القرن العشرين» ليس سوى ترجمة للمصطلح الغربي الحديث 7]أطهط أعزعءوك 
ومرا ادفاته (ع5011)00 01 2051106 (جر مم الوحدة)» و(اعء1/ 21501137 (رذيلة الوحدة)» 
و«ع020110 0611 (الممارسة الشريرة). كان «الاستمناء» هو المصطلح الطبي العربي 
الكلاسيكيء وهو مصطلح ينطبق على الجنسين انطلاقا من الاعتقاد الطبي العربي 
القروسطي القائل بأن النساءء مثل الرجال؛ يتتجن حيوانات منوية (154) 
ويحكي زيدان عن حياته عندما كان صبيا في ورشة أحذية في بيروت» يتعلم كيفية 
صناعة «الأحذية الإفرنجية»؛ وكيف اعتراه الوهن والمرض. وأرجع تدهور صحته 
للساعات الطويلة التي كان يقضيها جالساء وإلى قلة الحركة. 
لا أنكر تأثير هذين السببين في الصحة. ولكن هناك سببا هاما [كما في الأصل] 
هو من الأسباب السرية التي يقع فيها كل غلام أو شاب. وقعتٌ في هذه العادة قبل 
اشتغالي بالأحذية» وأنا لا أجد فيها لذة لصغر سني. فلما عاشرت سائر العمال من 
الأولاد زادوني رغبة فيها مع جلومي الطويل [وأنا أصنع الأحذية]. فاجتمعّثٌ كل 
هذه الأسباب وأضعفتني. غير أني أذكر لاشتغالي في حل الضَّحيك فضلا كان له تأثير 
كبير في مستقبل حياتي لأني فيه فهمت مقدار الضرر الناجم عن هذه العادة؛ فهمته 


(17) الجذر العربي لكلمة #عادة؛ هو «عاد» أي رجع؛ و#اعتاد» أي كرر الرجوع حيث تتم تلك الممارسة 
بالعودة المتكررة لها ولاعتيادها. 

(11) للاطلاع على بحث تاربخي عن الاستمناء في الفكر الطبي الغربي في القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر واستخدام اصطلاح «العادة السرية» لوصفه انظر كتابّيُ توماس لاكيرء الجنس الانفرادي: تاريًا 
ثقافيا للاستمناء» وممارسة الجنس: الحسد والجتدر من الإغريق إلى فرويد: 
عدم يعامملا ععل!) مانم طستكمابط زه رمكلا أمسناين) لم تعرعى «رمواأاو3 ,كناعناوها كفصضمط 1 
كنا ء 276 عا تم جر «علتء0) فته (أ80 تدء5 طامط خنط لمد .27 -222 براادتععمىء ,(2003 ,اموق 

.0 -227 ,(990] ,دوعر برإزومع اونا لموكه1! عع لأتطاصه2) يعرم مر 
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بِالعَرّضء فوقع في نفسي موقعا عظيما. وذلك أن أحد أبناء الوجهاء في بيروت كان 

يتردد إلى محل الضَّحيك. وهو صديق للأخوين [صاحبَّىْ المحل]. .. فحاء مرة وهو 

يشكو من انحلال وضعف. ولما خرج من الدكان قال أحد الأخوين لأخيه: «مسكين 

صاحبناء أتعرف سبب ضعفه؟؟ قال: «لا4. قال: «إن السبب لأنه يلعب بيده». وهذه 

أول مرة سمعت هذا التعبير عن العادة المضرّة 5. لكني انتبهت له وعاهدت نفسي أن 

أبطلها. , وقد فعلت وشعرث بتحسن كل في صحتيء وكنت قد قلت إلى اللوكنده 

فساعد نقلي على تقدم صحتي (159) 

كأ تر الأدكار اللي الترية ورياك سبالمل لق يروت ال نين 
على نظامها التعليمي المدارس التبشيرية الأوروبية بمختلف أنواعها. وفيما كانت 
الثقافة الشعبية العربية» قبل زحف تلك المدارس التبشيرية» نادرا ما تعزو للاستمناء 
تأثيرا سلبيا على الصحة: وَل «جَلّد عُميرة» (حيث يشير عُميرة إلى اليد فيصبح 
المعنى: «جلْد اليده؛ أو القضيب فيصبح «جلْد القضيب»).! '"3) وهو اصطلاح 
عامي مرح يستخدم للإشارة إلى استمناء الرجل منذ القرون الوسطىء. مرحلة جديدة 
من التحريم الثقافي. 
ومن الجدير بالاهتمام أن معظم من كتبوا عن الاستمناء» سواء كممارسة 

يعترضون عليها أو تعترض عليها عائلاتهم؛ هم من المسيحيين العربء الذين ربما 
يعود تضاعف إحساسهم بوطأتها إلى تأثير الأفكار المسيحية الغربية الكبير عليهم 
من خلال نظام المدارس التبشيرية. بل إن الكاتب المصري العلماني الراديكالي 
سلامة موسىء كما رأينا في فصل سابقء وهو مسيحي شأنه شأن زيدان؛ كان قد 
كتب عن الاستمناء ء في الأربعينيات والخمسينيات بقدر بالغ من الهلع؛ مؤكدا على 
الرأي الاست ستشراقي القائل بأن الفصل بين الجنسين هو السبب وراء تلك العادة. 


(114) جرجي زيدان. مذكرات جرجي زيدان» تحقيق صلاح الدين المنجّد (بيروت: دار الكتاب الجديد. 
71١-114‏ . ونُشرت المذكرات أولا مسلسلة في مجلة الهلال عام 4 146: في طبعة خضعت 
لرقابة شديدة. وكان المنجّد هو الذي أعاد إحياءها ونشرها حرفيا. . بل وأدرج المنجّد من فرط إخلاصه 
لأفكاره الليبرالية عن الجنسء مدتحلا في فهرس المحتويات عن «إصابته [زيدان] بالعادة السرية وتركه 
لها». فى المصدر السابق» .١٠١ ١‏ 

(1) عن اجَلّد عميرة»» انظر محمد بن يعقوب الفيروزابادي, القاموس المحيط (ييروت: دار إحياء 
التراث العربي؛ .)١9417‏ الجزء الأول 577. 
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ويبدو أن عقدي الثلاثينيات والأربعينيات كانا يتميزان بتزايد حدة القلق تجاه 
الاستمناء وغيره من الانحرافات» وجميعها تُعزى للفصل بين الجنسين الذي يعد 
أحد سمات المجتمعات المسلمة» بحسب التشخيص الغربي. كما يذكرنا ذلك 
القلق بنظيره الذي انتاب مهندسي المجتمع في أوروبا بداية من القرن الثامن عشر 
فصاعداء والذي تحوّل إلى صرخة من أجل إصلاح مدارس البنين في انجلترا في 
أواخر القرن التاسع عشر. وراود القلق بعض الآباء» خاصة المسيحيين» تجاه 
انغماس أينائهم الصغار في تلك العادة الخبيئة. وقد كتب إدوارد سعيد في مذكراته 
كيف كان والداه» حين كان مراهقا في الأربعينيات» مشغولَيْن حد الهوس بجسده 
وأجساد أخواته التي كانت تدخل طور البلوغ» وكيف كانا حريصين على الفصل 
بينه وبينهن. 'وفي عصر أحد بارد في أواخر نوفمبر/ تشرين ثاني عام 419549) 
وكان قد بلغ الرابعة عشرة لتوه وبدأ والده يلقي عليه عددا من المحاضرات حول 
أضرار «انتهاك الذات»» التي تشمل أن يصبح الإنسان «لا فائدة منه؛ و«افاشلا»» 
وكلاهما النتيجة النهائية عندما ايسود الانحلال»:(١1؟1)‏ 
سمعتٌ طرقا عاليا على باب غرفتي سرعان ما تبعته محاولة سلطوية عنيفة لل 
المقيض. كان الأمر أبعد ما يكون عن الزيارات الأبوية الحنونة. بل كان ذلك هو 
العدوان الغاشم على شخصيتي الذي ظل يكبر لنحو ثلاثة أعوام وصولا إلى تلك 
الذروة» عدوان مدفوع باستقامة أخلاقية واثقة بأغبا المصلحتك». وقف أب عند الباب 
لبرهة؛ وقد قبض بيمناه على بنطال بيجامتي باحتقار فتذكرت يائسا أنني تركته في 
الحيام هذا الصباح... وعندما كان في منتصف الطريق داخل الغرفة» وبمجرد أن شّرع 
في الحديث. رأيت وجه أمي المنهك مؤطرا في فتحة الباب خلفه بعدة أقدام. لم تقل 
شيئا لكنها كانت موجودة لتمنح تحقيقه في القضية ثقلا عاطفيا. لوّح بالبيجاما قائلا 
«لاحظنا أنا ووالدتك أنك لم تحتلم. وهذا يعني أنك تنتهك نفسك»:07؟1) 
والواقع أن سعيد المنتهك لنفسه كان قد تعلم تلك العادة الحقيرة في نادي الجزيرة 
الرياضيء ففي أحد الأيام وفي غرفة خلع الملابس المُطلة على حمام السباحة 
(11) إدوارد سعيدء خارج المكان: مذكرات: 


7 (999] ./ممينز .ذ لععااذ :عاتملا بجع !) «تمورعالا ل بععماظ إن 0:1 ,توك للا لمدحلعا 
فضت ال 0 
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اندفع عدد من الصبيان الأكبر سنا عبر الباب» تقطر منهم مياه السباحة. كان 
يقودهم إيهاب. صبي بالغ الطول والنحافة ذو صوت عميق تنبعث منه الثقة. كان 
غنياء وآمناء وكأنه في داره. وشجعه الآخرون «هيا يا إيباب. افعلها"... أنوَّلٌ إيياب 
سرواله القصيرء ووقف على المصطبة» وحدق من فوق الجدار في المساحة المخصصة 
لحمامات الشمس بجوار حوض السباحة» وبدأ في الاستمناء... وأخذنا حميعا نراقب 
إباب وهو يحك قضيه ببطء؛ حتى قذف في النهاية» ببطء أيضاء وعندها بدأ في 
الضحك متباهياء عارضا علينا أصابعه اللزجة كما لو كان قد ظفر بغنيمة (175) 
ويبدو أن سعيد وأقرانه. بخلاف الشباب المعذَّبِين الذين صورهم سلامة موسى 
في مذكراته» كانوا يستمتعون بانتهاك الذات» بصرف النظر عن الهلع الأبوي وقيود 
المدارس التبشيرية. وفي سياق خلفية اجتماعية كهذه؛ سوف تتسبب رواية صنع الله 
إبراهيم تلك الرائحة بفضيحة لخماة الثقافة الذين أصدروا قرارا بمنعها. ورغم أننا 
نتعامل هنا مع أشكال مختلفة من الكتابات لها أطياف متباينة من القرّاء- مذكّرات» 
كتب شبه علمية لمساعدة الشباب- وأنماط مختلفة من التجارب التي ترمي إلى 
تقديمهاء فقد كانت (باستثناء إسهام سعيد المتأخر كثيراء والذي تُرجم إلى العربية) 
التصويرات الأدبية الوحيدة المتاحة لموضوع الاستمناء قبل إسهام إبراهيم القتصصي 
(فحتى مذكرات زيدان التي لم تخضع لرقابة لم تُنشر في كتاب إلا بعد عامين من 
صدور الطبعة الأولى الممنوعة من تلك الرائحة). في هذا الفضاء الكتابي والنصّي 
الأكثر عمومية؛ قدم إبراهيم سرده الفضائحي والتخييلي (154) 


(17) .73 ..للطا 

(174) سوف تشرع الروايات والقصص القصيرة أيضا في تصوير العادة السرية لدى النساء بمزيد من الوضوح 
بداية من سبعينيات القرن العشرين. وللاطلاع على وصف لطيف وحسّي لخيالات المرأة والمتعة 
الإيروتيكية الذاتية» انظرء على سبيل المثال. قصة الكاتبة المصرية أليفة رفعت «عالمى المجهول» فى 
من يكون الرجل؟ (القاهرة: مطبعة الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ :)144١‏ 38-40. وللاطلاع على 
نصوير للعادة السرية لدى الذكر في دور العرض السينمائي وفي المنازل. انظر إبراهيم عبد المجيد. 
بيت الياسمين (القاهرة: دار ومطبعة المستقبل» .)١447‏ وقد نُشرت الرواية للمرة الأولى عام 1987. 
ويصور عبد المجيد رجلا منعزلاء يجلس وحيدا في منزله ويستحضر خيالات جنسية مليئة بالتفاصيل 
تثيره كثيرا لدرجة أنه يقذف دون حتى أن يلمس قضيبه (الذي يشير إليه باسم «حيواني*)» 460 


وه 


مجاز جديد للتدهور الحضاري 


في عام 0.197١‏ نشر الروائي المصري المغمورء إسماعيل وليّ الدين» الذي 
سوف يشتهر خلال السبعينيات ككاتب سيناريو للأفلام والمسلسلات التلفزيونية» 
رواية بعنوان حمّام الملاطيلي. وعلى غرار معظم أعمال وليّ الدين الأدبية لم يكن 
لتلك الرواية تأثير كبير على المشهد الأدبي. مع ذلك فسوف يصبح تأثيرها ملموسا 
في الشكل السينمائي؛ عندما يحولها المخرج الشهير صلاح أبو سيف إلى فيلم عام 
3320.147 كُتبت حمّام الملاطيلي في أواخر عام 21979 عندما كانت آثار حرب 
07 تهيمن على الحياة العربية السياسية والاقتصادية. وتدور أحداث الرواية 
والفيلم في حمّام شعبي (حمام أنشئ في العصر المملوكي)» قُدَّم كوكر حديث 
للسلوك الإجرامى- تجارة مخدرات» وأنشطة عصابات» وممارسات جنسية شاذة 
في شكل دعارة رجال. كان حمام الملاطيلي؛ في الرواية» مكانا يترد عليه الكثيرون 
من صفوة رجال المجتمع» مصريون وغربيون بغية أن يلوط بهم شبان ورجال فقراء 
من الطبقة الدنيا. أما في الفيلم» فكان يتردد عليه مصريون فقط. وتقوم الرواية على 
مفهومي الانحلال والانحطاط اللذين بدا وأنهما كانا سببا في هزيمة ١91517‏ ونتيجة 
لها أيضا. والبطل الرئيس هو شاب في العشرين من عمره؛ يحمل الشهادة الثانوية» جاء 
وعائلته من الإسماعيلية بعد أن اضطروا للهجرة هربا من قصف القوات الإسرائيلية 
أثناء الحرب وبعدها. وإذ ألفت الأسرة نفسها مشرّدة في مدن مصرء أرسلت أحمد 
الشاب إلى القاهرة بحثا عن عمل وسعيا لنيل شهادة جامعية. وعندما تنفد نقود أحمد 
ويصبح بلا مأوى؛ تسوقه الأقدار إلى حمام الملاطيلي؛ حيث يمنحه صاحب الحمام 
وظيفة محاسبء ويسمح له يالمبيت في الحمام. 

قدَّم الفيلم» شأنه شأن الرواية» شخصية رسّام من الطبقة العليا اسمه رؤوف 
(لعب دوره الممثل الشهير يوسف شعبان) يتردد على حمام الملاطيلي بحثا عن 
شبان يرسمهم ويمارس معهم الجنس. وهناك يقابل أحمد. ويينما تصور الرواية 
أحمد فتى في العشرين مفعما بالرجولة وبالعضلات المفتولة» وتصور رؤوف 


.)١910١ إسماعيل ولي الدين» حمام الملاطيلى (القاهرة: كتابات معاصرق‎ )١70( 


41 


رجلا رقيقا وحساسا وخحجولا في الثامنة والثلاثين» اختار الفيلم أن يقلب الوضع 
فأحمد هو الشاب» الحليق المهندم. ذي الملامح الصبيانية» بينما رؤوف هو 
صاحب الجسد الرجولي والشوارب. في الفيلمء الذي يلتزم بنص الرواية أغلب 
الوقتء يدعو رءوف أحمد إلى منزله لكي يرسمه عاري الصدرء في ذات اليوم 
الذي كان أحمد قد فقد فيه عذريته مع مومس (نعيمة) بدأ يُغرم بها. وبعد جلسة 
من الشرب والرقص على أنغام أغنية جيمس براون «6طلطءة/8 :ده5 2 عكاننآ» 
(وكأنه آلة جنسية) في الشقة» ينفجر رؤوف في نوبة ضحكء ثم يدخل في حوار 
وجودي مع أحمد حول البحث عن الحرية الفردية. وفي مواجهة انهزامية رؤوف. 
على وظيفة ومساعدة عائلته بدخل محدود. ويؤكد بإصرار #حد عارف الحرب 
هاتخلص إمتى؟4» ويضرب مثلا بأمه. التي هاجرت إلى أستراليا باعتبار أن «ده 
الحل الوحيد». وهذا الجانب من الفيلم يتناقض مع الرواية» وفيها تهاجر أسرة 
رؤوف إلى لبنان» وليس أسترالياء وتتوسل إليه أن يلحق بهم. لكنه يرفض بسبب حبه 
الكبير للقاهرة (50؟1) ويستمر المشهد. ويعرب رؤوف عن اندهاشه من الجبرتي» 
المؤرخ المصري الذي أرَّحَ للحملة الفرنسية على مصرء فعلى رغم نقده وإهانته 
للسلطة السياسية (والإشارة هنا إلى محمّد علي حاكم مصر في ذلك الوقت): ظلت 
كتب الجبرتي متاحة حتى الوقت الحاضرء واستمرت تحظى بعدد كبير من القراء. 
وحين حاول أحمد الإجابة» قاطعه رؤوف وشرح له أن السبب في ذلك هو أنه «كان 
فيه حرية واحترام للفرد. ليه الواحد ما يعملش اللى هو عايزه: يلبس اللى يعجبه. 
يطول شعره من غير ما حد يضايقه. ليه ما نبدّلش أدوارنا في الحياة؟ ليه ما نكسرش 
الملل في.حياتنا؟ تعمل دور زعم هندي التهاردهة: . عند تلك النقطة ينقطع المشهد 
في منتصفه ويتحول إلى تتابع خيالي مع موسيقى رعق حيري ويظهر رؤوف بري 
يشبه زي الأمريكيين الأصليين وشّعر مضفَّر ووشمء وهو يمشي في وسط القاهرة 
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فتر تفع لمنظره حواجب المارة دهشة. ثم يتحول المشهد ثأنية لرؤوف بقميص 
إفريقي» ثم آخر له وهو يرتدي قميصا مرقطا كجلد الحيوان معظم أزراره مفتوحة 
كاشفة عن صدره. ومن الجدير بالملاحظة أن الحرية عند رؤوف لا تعني انتحال 
شخصية الأوروبيين» بل شخصية الأفارقة والأمريكيين الأصليين» إضافة إلى أنها 
تعني التخنث. مما يجمع بين المثليّة الجنسية و«البدائية». وبخلاف الفيلم» لا 
يحدد رؤوف في الرواية الأمريكيين الأصليين أو الأفارقة» بل يتحدث عن «زعيم 
أو إنسان بدائى مجهول».("١١)2‏ ويعود المشهد إلى الشقة مرة أخرى حيث تتملك 
رؤوف سورة غضب. فيرفع صورة أمه عن الجدار ويلقي بها على الأرض. وعندما 
يسأله أحمد لماذا فعل ذلك» يشرح رؤوف: 
هيّ اللي عملت فيّ كده. فضلِت تدلعني لحد ما ضيعتني. تعبت من العلاج. بابا 
لما عرف هربء هاجرء ماستحملش يشوفني كده. الدكتور النفساني قال طاء قال لها 
مافيش فايدة» لازم نقبل بالأمر الواقع دواياء دوايا عبارة عن مخدرات. لما اتأكدِثْ هي 
كمان إنه مافيش فايدة هِربت» هِرْبت» هاجرت», هاجرت وسابتني أضيع بعيد عنها. 
وينهار رؤوف باكيا في أحضان أحمد الحانية فيما يتتهي المشهد. وبعد اللقاء 
الجنسي المفترضء يهيم أحمد على غير هدى في شوارع القاهرة ستة أيام قبل 
أن يلتقي صدفة بنعيمة. في الرواية» يتعامل أحمد بشكل طبيعي مع اللقاء دون أية 
محاولات للبحث عن الذات. ولا نرى أو نسمع أبدا عن رؤوف ثانية في الفيلم. 
أما في الرواية» فرؤوف يزور الحمام مرة أخرى ويقبض عليه مع رجال آخرين في 
غارة للشرطة التى كانت تفتش الحمام بحثا عن مخدرات بتهمتي الدعارة والفعل 
5200 (14) 
الفاضح. 
ونتيجة لافتقار أحمد للتوجيه والقيم السويّة» إضافة لاندفاعه الجنسي»ء يدخل في 
علاقة مع زوجة مديره. نفس المدير الذي | ستقبله في الحمام وأولاه ثقته. وذات يوم 
تُقتل نعيمة على يد عمها وابن عمها اللذين جاءا من القرية ليئأرا ل«شرف» العائلة 
)١709/(‏ المصدر السابق» 537. 
)١178(‏ المصدر السابق» ,.1١5-118‏ 
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الضائع. وينهار أحمد عندما يكتشف أنها قُتلت لأنه فشل في حمايتها. حيث كانت 
تنتظره لدى مقتلهاء بينما كان هو يمارس الجنس مع زوجة مديره. وقد جاء انهيار 
أحمد تجسيدا لإدراكه بأنه فشل في كافة مساعيه وفَمّد قِيّمَه وأذعن لإغواء الدنيا. 
وهكذاء ينتهي ذلك الشاب ذو العينين اللامعتين؛ الذي يبدأ به الفيلم» خطاماء يبكي 
على ضريح أحد الأولياء. أما في الرواية» فيُعلن أحمد أنه سيعود إلى عائلته. 

ويقدم الفيلم شخصية مجذوب الذي يظهر من وقت لآخر. حيث يتحدث عن 
الوطنية والتاريخ المصري. ويبدو فقدان أحمد للطريق» وكذا رؤوف ونعيمة» كمعادل 
رمزي لفقدان مصر لطريقهاء الأمر الذي جلب عليها الهزيمة في حرب ١1477‏ . هكذاء 
تمثل الرواية والفيلم محاكمةً لمصر المعاصرة: التي فشلت في حماية أطفالهاء الذين» 
بدورهم» فشلوا في حماية أمهم, كما يمثلان صرخة استغاثة للبلاد وشعبهاء ودعوة 
لإعادة أمجاد الماضي بالعثور على الطريق القويم مجددا. ويضم الفيلم والرواية 
تشخيصين للمثلية الجنسية؛ واحدا يلقي باللائمة على الأم البيولوجية والثاني يلوم 
الوطن الأم بسبب الانحلال الذي يؤدي للمثليّة الجنسية السلبية والدعارة وتجارة 
المخدرات والانحراف. مع ذلك» يظل الحراك الوطني هو النسيج الذي يربط أجزاء 
القصة ببعضها. وتشكل المفارقة بين العبارة التي قدّم بها صاحب الحمام أحمدًا على 
أنه #من أبطال الإسماعيلية» (وهي إضافة زخرفية في الفيلم لم ترد في الرواية) وبين 
حقيقة أحمد المنحلة في النهاية» تشكّل العنصر التراجيدي المركزي للفيلم: ألا وهو 
السقوط والاضمحلال الوطني (5؟1) 

لقد كسر ت رواية حمام الملاطيلي التقاليد الروائية (والسينمائية) التي اعتادت 


19 يفهم جاراي مينيكوتشي لإاكه0 أعمباءتمع8 الفيلم خطأ على أنه #دعوة للتسامح مع الاختلاف 
الجنسي'. ولا يتنبه إطلاقا للحراك الوطني. انظر مقالته "فض أقفال السينما العربية: المثليّة الجنسية فى 
الفيلم الع بي2: 1 ١‏ 
اقمط عالاتلا مسالط مقتام زعا مأ لإاتلدنععدمصمل] تأعدماكت لنماسااعه طدرخ عط ومتاعهاونا» 

6 -32 :(998| عمنرم5) 206 سممعع8 
كما يغفل تحليل مينيكوتشي. ربما لعدم معرفته بالعربية» قضايا أساسية ويختلط عليه فهم أحداث مهمة 
في الفيلم الذي يعر ضه. 
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تقديم اللقاءات الجنسية بين رجل مخترق أكبر سنا وأكثر ثراء يلوط بشاب أصغر سنا 
مخنث وفقيرء كما فى زقاق المدق لنجيب محفوظ. إذ قدمت علاقة بين شاب صغير 
فقير يلوط برجل ثري أكبر سنا يبحث عن شبان يلوطون به. لكن الفيلم كان أكثر 
اضطرابا في موقفه مقارنة بالرواية بشأن هذا التصوير فبرغم المظهر الرجولي للرجل 
الأكبر سناء نجده يتصرف بطريقة مخنثة» فيحلم بإطالة شعره. وارتداء ملابس غريبة» 
والرقص. كما أن تصوير الفيلم لأحمد كشاب ذي مظهر صبياني لم يمنعه من تصويره 
كلائط في شهواته. وعلى خلاف الرواية» لا تبدو الشهوة في الفيلم متداخلة مع نوع 
(جندر) الجسد بالضرورة. إضافة لذلك. فالرواية التي تُّزاوج بين المثليّة الجنسية 
السلبية وبين الاضمحلال والانحلال الوطني» إنما تفعل ذلك في سياق عناصر 
أخرىء مثل ضياع شرف النساء» وضياع قيم الشباب, والانحرافء والخيانة الزوجية» 
والجريمة» بوصفها عناصر تتزاوج بالقدر نفسه مع الاضمحلال الوطني. هذا التردد 
في الموقف سرعان ما سيختفي» حيث ستستحدث الروايات/ الأفلام مجازا جديدا 
يهاجم المثليٌّ السلبي (والمثليّة السلبية) بوصفه أكثر العناصر ارتباطا بالاضمحلال 
المجاز بإخلاص إلى القرن الحادي والعشرين. 


تشريق الشرق 

ربما كانت السيرة الذاتية للكاتب المغربي محمّد شكري هي السيرة الأكثر إثارة 
للجدل. إذ تذكرنا رواية الخبز الحافي الصادرة عام 1 كسيرة ذاتية روائية على 
الفور برواية يوميات لص لجان جينيه (الصادرة عام »)١459‏ ويتضح تأثرها بها. 
وقد نُشرت رواية شكري بالفرنسية والإنجليزية والإسبانية قبل صدورها بالعربية 
عام 2١49.147‏ وكان الروائي الأمريكي المعروف بول بولز قد سأل شكري حين 


)١40(‏ كان شكري قد التقى بجينيه عام 21474 وسوف يكتب لاحقا مذكرات عن ذلك اللقاء يذكر 
فيها أنه كان قد قرأ بالفعل يوميات لص. انظر محمد شكريء جان جينيه في طنجة. تينسي وليامز في 
طنجة (كولونيا: منشورات الجملء .)١997‏ وقد كتب ويليام بوروز 300أ!]أ/لا 5. 5اأعنا1]0نا8 مقدمة 
كتاب شكري. 
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التقاه في طنجة ما إذا كان قد كتب مذكراته. فكذب عليه شكري وقال إنه فعل؛ ثم 
هرول إلى بيته وبدأ على الفور بكتابتها.(*') وقد نال الكتاب» وبعضه مكتوب 
بأسلوب المخبر المحلي الإثنوجرافي» شعبية واسعة بين القرّاء الغربيين قبل أن 
يتاح بالعربية. وقام بول بولز بترجمته إلى الإنجليزية مستعينا بشكري نفسه الذي 
ترجمه له شفويا من الفصحى إلى اللهجة المغربية وإلى الإسبانية. ويُعد تحريض 
بولز المباشر لشكري نوعا أشد وقعا وحميمية من التأثير الغربي الذي قد يتعرض 
له روائيٌ عربيٌ عندما يقرأ لكاتب غربي. والواقع أن إسهام بولز في مجال ترجمة 
(والبعض يقول كتابة) كنب منسوبة لكتاب من شمال إفريقيا (تحديداء محمّد 
مرابط والعربي العياشي) هو من التدخلات الموثقة.10١)‏ وقد تحوّل الكتاب 
مؤخرا إلى فيلم روائي )3١١5(‏ من إنتاج مغربي- إيطالي- 2 مشترك أخرجه 
رشيد بن حاج. 

تعلّم شكريء الذي كان في صباه أميا فقيراء الكتابة وهو رجل بالغ.7؟2'4 وفي 
تلك السيرة الذاتية الأمينة» حكى عن تجارب جنسية متنوعة» من بينها تجارب 
استمنائية. وكان من أكثر تلك التجارب صدمة للقراء؛ الغربيين والعرب على حد 
سواءء؛ عندما كان شكري في بداية المراهقة» وأجبر جاره الصبي الأصغر منه على 
الإذعان لمبادرته الجنسية. وقد أفاض شكري في الوصف بلا رادع. فوصف مقاومة 
الصبي لانتهاكه القسريء ولم يكتف بالكلام عن اللواط به» وإنما أضاف تفصيلات 
من قبيل: «ألامس عضوه بيدي. ينتصب شيئه في يدي». هذا الوصف الأخيرء الذي 
يدل على شهوة معلنة تجاه؛ أو على الأقل قدر من الاهتمام الجنسي بقضيب الصبيء 


(141) انظر صبري حافظء «البنية النصية لسيرة التحرر من القهر» المنشورة كملحق للجزء الثاني من السيرة 
الذاتية لشكري الشطار (بيروت: دار الساقيء 0710-0 


)١147(‏ انظر كتاب غريغ مولينزء شئون استعمارية : بولزء بوروز» وشستر يكتبون عن طنجة: 
1501ل ل]) كرءنوده1 مرأملاا «مرزوهجز0 لاله كاله ااه تلاق ,كعأنادهقا تكترتم زم أدأدماه© ,كمتااسل!ا وعره 
34 -111 ,(2002 ,كوععط وتوومعو] لا أه برازجع زولا 
وانظر أيضاء محمد شكريء يول بولز وعزلة طنجة (كولونيا: دار الجمل» 19937). 
)١5(‏ محمد شكري. الخبز الحاني» سيرة ذاتية روائية» 1465-194176. الطبعة الخامسة (بيروت: دار 
الساقي .)١15 6٠‏ 
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وليس فقط فتحاته» هو اعتراف نادر في الأدب أو في هذا النوع من السير الذاتية» 
ناهيك عن الاعتراف بمواقعة الصبي غصبا )١144(‏ 

رغم ذلك» كان شكري واعيا بأن علاقاته الجنسية بالرجال» عندما تحدّث. فإنها 
مثل علاقاته الجنسية بالنساء تعني علاقة مع فتحاتهم يكون قضيبه فيها مركزيا. 
وعندما طلبت منه سيدته الفرنسية وهو طفل أن يغسل السراويل الداخلية لزوجها 
الإيطالي: قلت لها في البداية نعم على مضضء لكن عندما وضعتٌ السليبات في 
الماء قلت لنفسي: الرجل لا ينبغي له أن يغسل الثياب الداخلية لرجل آخر». ثم عاد 
إلى سيدته الفرنسية معلنا رفضه. وقد تفهّمّت اعتراضه وسألته إذا كانت تلك عادة في 
المغرب» فأكد لها ذلك» في حين يخبرنا: «لم أكن أعرف بعد أهي حقيقة عادتنا أم 
أنها صادرة عن تفكيري الخاص».(19١2‏ كان شكريء رغم إدراكه الواضح للعطش 
الأنثروبولوجي الغربي تجاه #العادات» الشرقية» واعيا بالفطرة للأساطير التي كان 
يروّج لهاء وكان في ذلك لا يسعى إلا لتحقيق منفعة خاصة. 

والظاهر أن شهوات شكري كانت متعددة» تتواءم مع عدد من الموضوعات 
الجنسية: النساء الرجال» الصبية» الفتيات» وحتى الحيوانات. 2١437‏ وقد وصف 
ذات مرّة جاذبية صبية راقصين» وروى كيف أقله ذات مرة «جنتلمان» إسباني عجوز 


)١144(‏ المصدر السابق» 717. وقد تطرق الكاتب المصري يحيى حقي من قبل إلى مسألة اغتصاب الصبيان 
في قصة نشرها عام 1474/14717. وتدور قصة كأنَّ حول رجل يتماهى مع شخص قرأ عن محاكمته 
في إحدى الصحفء متهم باغتصاب وقتل عدد كبير من الصبيان ودفنهم في كهف. ومن خلال تماهي 
البطل؛ الذي لا نعرف له اسماء مع المتهم. يدور في عقله حوار داخلي؛ كأنه هو المتهم؛ فيحكي الخلفية 
التي دفعته لجرائم الاغتصاب والقتل في نبرة شديدة التعاطف. بالنسية لحقي» لم يكن «الشذوذ» الجنسي 
والعنف هما اللذان يقدّمانَ بصورة مجازية» وإنما الإحساس المكثف بالاغتراب الذي يشعر به الأفراد 
بسبب القمع المجتمعي والعائلي في سياق الفقر مما يدفع الضعفاء لافتراس الضعفاء. انظر يحيى حقيء 
كأنَ في مجموعة الفراش الشاغر وقصص أخرى. والمنشورة باعتبارها الجزء التاسع عشر من مؤلفات 
يحيى حقى, تحرير فؤاد دوارة (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب» 19485), 53031-11/6. وقد 
نشرت تلك القصة أولا مسلسلة فى صحيفة المساء بين 18 ديسمبر/ كانون أول 19717 و77 يناير/ 
كانون ثانى 183/4 ١‏ 

.08-81/ شكريء الخبز الحافقي»‎ )١140( 

)١47(‏ المصدر السابق» "؟. ويحكي كيف تحسّس بقرة ثم مصّ حلمات ضرعها. 
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في سيارته عندما كان فى السادسة عشرة. «إنه حسّاسء هذا لا شك فيهه.(17١)‏ وبدأ 
العجوز الإسباني 
يفك زرا تلو زر بمهل. أضاء ضوء السقف وانحنى عليه. أنفاسه تدفئه... لم 
أجرؤ أن انظر إلى وجهه. «برافو! برافو! ماتشو! 3010» [قال الإسباني]... تخيلتني 
أغتصب آسيه في تطوان. قذفتٌ في فمه. هنهم مثل حيوان بلذة... زررثٌ فتحة 
سروالي. شبكتٌ ذراعيَّ حول صدري كأن شيئا لم يحدث. إن النساء كثيرات. لماذا هو 
الإنسان لوطي؟ هكذا فكرثٌ (144) 
كان شكريء رغم اعترافه بأن اللواط بِالصِبْيّة والنساء يستهويه. لا يزال قادرا على 
اناا من أولئك الرجال الذين يشتهون قضبان رجال آخرينء متناسيا اهتمامه 
الأسبق به عيب الس اللي اع ووقعت حادثة الإسبانى فى أوائل خمسينيات 
المستعمرون ا يجوبون شوارعه كما لو كانوا يملكون البلاد. وتساءل 
شكري وهو لا يزال في السيارة مع العجوز الإسباني دمعتي 
تمعوة ا وسو م الا ارا 
اا دافئا ابا ود سا ع و 
فيما بعد عن طبيعة العالم الذي يعيش فيه» حيث «عضوي التناسلي يباع بخمسين 
بسيطة7.0' 2١7‏ وجدير بالملاحظة أن شكري لايقارن بين متعة الإسباني في مصّ قضيبه 
(وهو ما يجعل الإسباني فاعلا) وبين المتعة التي استشعرها هو نفسه من مصّ قضيبه 
(وهو ما جعله مفعولا به). وتفترض المقارنة التي عقدها شكري التماهي والأخرنة 
في ذات الوقت. فهو والإسباني كلاهما ماص لأعضاء مختلفة (أو ما يسميه التحليل 
)١1/(‏ المصدر السابق. .١١5‏ 
)١188(‏ المصدر السابق. 


(0 )المصدر السابق» /ا١٠١.‏ 
)16١(‏ المصدر السابق؛ .٠١9‏ 
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النفسي «مواضيع جزئية» 006015 0811) تعود لأشخاص مختلفين جنسيا. والمدهش 
أن المقارنة مركزة على اختيار الموضوع الجنسي (رجل أم امرأة). وليس على الهدف 
الجنسي (فاعلا أم مفعولا به)» حتى وإن كان الفعل الجنسي الذي جمع بين شكري 
والإسباني والذي أتاح تجربة المتعة لكليهما معتمدا منذ البداية على أن لكل منهما هدفا 
جنسيا مختلفا. والحقيقة أن افتراض شكري بأن الإسباني سوف يجد هو الآخر متعة 
في أن يُمصّ قضيبه هو تحديدا ما منع شكري من طرح تلك التجربة على أنها الفارق 
المميز بينهما. مع ذلك؛ كانت شهوة شكري في أن يُمصّ قضيبه وشهوة الإسباني أن 
يَمصٌ قضيب شكري هي التي جعلت ذلك اللقاء ممكنا وممتعا. 

يخشى شكريء على مدار الكتاب» من أن يتعرض للاغتصاب. كما كان والده 
أيضا يخشى عليه من ذلك.(1؟١2‏ حتى أنه نام» ذات ليلة» في وضع الجلوسء بدلا من 
الرقود. خشية التعرض للاغتصاب في إحدى الحانات غير الآمنئة» حيث كان يبيت 
في الممخزن. 267 وتواصل تساؤله حول جنس الذكور الراغبين في القضبان. وكيف 
أنهم لا يبالون بالتضحية برجولتهم في أثناء ذلك. كان يفهم أن رجولته تكمن في 
الحفاظ على قضيبه وفي إقامة علاقة ولوجيّة بأدبار الرجال الآخرين. ويعج الكتاب 
بالشتائم» التي كان شكري يكيلها لخصومه من الذكور ومن بينها «سأبصق لك في 
ثقب مؤخرتك»770؟21 «سأبول له في استه».!؟ 2١9‏ إضافة إلى استرضع لي هذا» وهو 
يقبض على قضيبه من فوق بنطاله.(**١2‏ وتحيل الشتيمة الأخيرة إلى إيجابية الفعل 
للرجل الذي يُمصّ قضيبه بتصوير الفعل وكأنه إطعامٌ للماٌ. 

كانت الرموز الجنسية تطال الاستعمار الفرنسي كذلك. فلدى سماع شكري 
بالمذبحة التي ارتكبها جنود الاستعمار الفرنسي ضد المتظاهرين المغاربة» راوده 
في منامه حلم «بصف طويل من الرجال العراة» في ساحة كبيرة» يمرّون واحدا 
()المصدر السابق» ٠ق‏ الى لاق ,.١ 1١8‏ 
(167)المصدر السابق» .1١١‏ 
)١187(‏ المصدر السابق» 1757. 


(165١)المصدر‏ السابق. ا .7١‏ 
(166) المصدر السابق» ١8‏ 7. 
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فواحدا أمام ثلاثة أو أربعة أشخاص عراة مثلهم واقفين وقدّامهم طاولة وأدوات طبية 
يحزون لهم أعضاءهم التناسلية ويرمونها في برميل. وعلى مدار الساحة المسيّجة 
بمتاريس تقف حشود من النساء العاريات يبكين هؤلاء الرجال».2977 وهي 
توصيفات لا تكاد تختلف كثيرا عمّا كشفه فرانز فانون عن الإخصاء الكولونيالي 
الرمزي في كتابه المعذبون في الأرضء وعما يسببه من «اضطرابات نفسية» للرجال 
المع 17 

وبعيدا عن الإإخصاء الاستعماري, كان قلق شكري تجاه بيع قضيبه. بغض النظر 
عن المتعة» جليًا. . فحين عثر على وظيفة حمّال عرضها عليه صديق كان يشك في 
قدرته عليهاء أسرّ لنفسه قائلا «أردتٌ أن أتحدى قوت سكل ربما ما يدفعه إلى 
الشك في قوني هو نحول جسمي. فكرت: إن مثل هذا العمل أفضل لي من التسول 
والسرقة. أفضل من ترك عضوي يمصه عجوز وبيع الحريرة [الحساء] والسمك 
المقلي للبدويين والعمال في السوق البرّاني وفندق الشجرة. أفضل من أي عمل آخر 
كنت أقوم به من قبل ,190 ولي الجنزه الثاني من سترته الذائة الشطار: متحدت 
شكري عن انجذابه البالغ تجاه الفتيات «الهرمافروديات [الخنئى]. ربما نزعة لواطة 
دفينة مازالت متحفزة في أعماقي. إن الغلاميات أكثر إيجابية وجاذبية من الأنثويات... 
إن سلبية أمثال الأخيرات لا توحي... إلا باغتصابهن» (199) 

ولا تزال سيرة شكري الخبز الحافي قادرة على إثارة الفضائح. إذ أوقف تدريسها 
ضمن مقررات تمهيدية للأدب العربي في الجامعة الأمريكية بالقاهرة عام ١9199‏ 
بعدما اشتكى أولياء أمور من أن أبناءهم يقرءون مواد إباحية في مساق جامعي. 
وركبّت الصحافة المصرية الموجة» فهاجمت الأستاذة الجامعية المصرية سامية محرز 


.,171 المصدر السابق‎ )١1657( 
انظر فرانز فانون. المعذبون في الأرض. وخاصة الفصل الأخير بعنوان «الحرب الاستعمارية‎ 000 
١ والاضطرابات النفسية»:‎ 
غطا بوالمأععمع ,(1963 ,كععط عنعوون يعلمملا سعلط!) صم ما زه لعطعع اا 76 مممةة عتممع‎ 
«ركرعلهكتنا اهتمعاة لمد حوللا امتدمامع» لعلان معتمف‎ 249- 310 


.1857 شكري. الخبز الحافى؛‎ )١168( 
5ل19.‎ - ١1/7 شكري. الشطار,‎ )١59( 


و 


لإقرارها الكتاب ضمن المساق الذي تدرسه لطلبتها في الجامعة الأمريكية. وجاء في 
عمود رأي بصحيفة الوفد للكاتب محمّد مصطفي شردي: «معظم الأعمال المقررة 
في مساق محرز أو كلها تهاجم المجتمع وتتعامل مع الجنس بوقاحة. من الواضح أن 
الأستاذة تريد ترسيخ نظرة معينة مقصودة في عقول الطلاب. وعندما يجدون أنفسهم 
في مواجهة كل هذه الآراء السلبية تجاه مجتمعهم, فإن الدكتورة [محرز] المحترمة 
تكون قد نجحت في غرس الشك في كل منهم؛ ونجد جيلا كاملا يدين المجتمع؛ لأنه 
يعتقد أن ما تقوله الجامعة الأمريكية بالقاهرة صحيح وما يقوله المجتمع خطأء لأنهم 
لم يسمعوا أو يقرءوا شيئا سوى ما قالته الدكتورة وعلقت عليه.0١١2‏ مرة أخرى 
نجد الأمور الجنسية» حتى في صورتها الروائية؛ التي لا تتواءم مع تصورات حماة 
الثقافة المتزمتين حول ما يجب تدريسه. يُطرح باعتبارها «أجنبية» عن المجتمع. 
وإذا كان شكري قد تحدث عن المتع غير المشروعة التي خبرها بأنواع مختلفة 
من اللقاءات الجنسية» فقد ظهر على الجبهة المصرية نوع جديد من الكتابة الأدبية 
الأنثروبولوجية التي تُنتَج في القاهرة عن صعيد مصرء تلك الديار الأسطورية» حيث 
تُصوّر المتع الجنسية غير المشروعة باعتبارها دربا للموت والهلاك. وقد صوّر 
الصعيد غالبا في الكتابات القاهرية كما يُصوّر الشرق عموما في الكتابات الأوروبية. 
بل إن كتّابٍ الصعيد أنفسهم ساهموا كثيرا بزيادة قلق القاهريين تعجاه ذلك الحصن 
الأخير الباقي لثقافة الفلاحين الإقطاعية التي بدت تقاليدها للقاهريين قاسية وعنيفة 
و«لا حضارية» إلى حد كبير. وربما كانت بعض أعمال الروائى يحيى الطاهر عبد الله 
مثالا جيدا على ارتياع المخبر المحلي تجاه الممارسات المزعومة لأهل الصعيد. وقد 
تناولت روايته الأهم الطوق والإسورة. 2١١17‏ المنشورة عام 21916 القمع الجنسي 


)١11١(‏ الوفدء ١4‏ يناير/ كانون ثانى 1444ء والوارد هنا ترجمة لمجتزأ من مقال شردي نقله جوزيف 
لوجان فى مقالة بمجلة كايرو تايمز بعنوان #شرطة الأخلاق في قاعات الدراسة: أزمة رقابية في الجامعة 
الأمريكية بالقاهرة تجلب ردا متشددا من جانب الدولة»: ١ ١‏ 

امصرمم للمصسعاتط متطسموكمء وأ عنام تدتممكمنيكت مز كمه نإالدرمل/!» رمدعما امعدول 
1999 طعبواة 31 -18 , 2.عسدذا ,3 عمن11 معنم «رعووممدع؟! عاهاذ عمنا لمدلا 

)١111(‏ الطوق والإسورة. في يحيى الطاهر عبد الله الكتابات الكاملة. الطبعة الثانية (القاهرة: دار المستقيبل 

العربيء 1995) 441-5464. 


فقي 


للنساء وجرائم الشرف. وهي الثيمة التي تناولها طه حسين قبله بعقود في دعاء 
الكروان, التي نشرت عام 1914. وتحوّلت الروايتان إلى فيلمين شهيرين في السينما 
القاهرية التي أسهمت كثيرا بإضفاء صبغة غرائبية على فلاحي الصعيد. وبالإضافة إلى 
روايته» يسرد عبد الله حكاية رهيبة تستعصي على التصديق في إحدى قصصه القصيرة 
عن رجل يقتل ابنه الصغير بعد أن ضبطه يُلاط به من صبي أكبر سنا. وتعد الرقصة 
المباحة من القصص المفضلة للمعجبين بعبد الله تحديدا بسبب الرعب الخيالي 
الغرائبي الذي تحكيه. والذي يُصوّر (زورًا) على أنه ملاحظة أنثروبولو جية (177) 
هذا الانشغال بما يسمى «جرائم الشرف» سيعاود الظهور من جديد. خاصة على 
الجمهور الغربي؛ هذه المرة من خلال القصص التي تُشرت في الأردن خلال 
التسعينيات (وأغلبها نُشر في الصحيفة اليومية الأردنية الإنجليزية» جوردن تايمن 
وهي صحيفة لا تتوجه للأردنيين» وإنما للجاليات الغربية).إذ أدت تلك القصص إلى 
نشر ورواج كتاب ألفته كاتبة تدعى نورما خوري زعمت أنها تروي فيه قصة حدثت 
بالفعل لإحدى ضحايا جرائم الشرف في الأردن. ولم يتكشف زيف الكتاب المعنوّن 
ب الحب الحرام في طبعته الأسترالية والشرف الضائع في نسخته الأمريكية؛ إلا بعد 
أن بيعت منه مئات الآلاف من النسخ في شتى أنحاء العالم. حيث اتضح أن مؤلفته 
أمريكية من أصل عربي لم ثُقم أبدا في الأردن» وقد انتقلت من الولايات المتحدة 
مباشرة إلى أستراليا.7"١؟‏ لا يعني ذلك أن «جرائم الشرف» لا تحدث. بل يعني أنها 


(0االرقصة المباحة. فى يحبى الطاهر عبد الله الكتابات الكاملة. الطبعة الثانية (القاهرة: دار المستقبل 
العربي؛ 1494): 774- .١‏ وقد ذكر فريدريك لاجرانج تلك القصة في عرضه غير الوافي للمثليّة 
الجنسية في الأدب العربي الحديث. الذي غفل عن الكثير من النصوص المهمة. انظر مقالته «المثليّة 
الجنسية الذكرية في الأدب العربي الحديث»: 
0 الل «رع”نااقتعااط علطقدخ معلمل8 مز لإاتلدهع«عومده11 علمالأ» ,عومدعها عتعلقع 


جانا0ككنامطاة) لإذالط .ل ,نكم ءالو وتلل تدعلماا علاد بط عصنتتايت) ننه جالعل وأملط بعمتابعوول8 
8 .(2000 ,تون -اه عد٠ط‏ زمملمه.ل) ططعللا موزواعنزك نسحرظ لمن 


(17) انظر مقالتَيْ مالكوم نوكس «حياتها الزائفة؛ فضح أكاذيب الكاتبات الأكثر مبيعاء» ودافيد فيكلينج 

«الكتب الأكثر مبيعا عن جرائم الشرف زائفة»: 
| ناطوالا ترع نيرك «لعدممعوظ دعنا ,دعا اعمادء8 ,علو هعم هتنا وعلل» ,مدعا تلم[ جاة 
يت «('علهط ه كا) كعستلانك! مممملط ده ععالعفائع8» ,ومذاءك11 لاوط لمد ,2004 جايرل 24 
0 انال 26 
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عندما تحدث (وهيء كما أوضحنا في المقدمة» ظاهرة أقل حدوثا بكثير من جرائم 
الهوى القاتلة في الغرب) فلا يتعلق حدوثها بالطهرانية الجنسية بقدر ما يتعلق بأزمة 
الذكورة» كما سيوضح عدد من الكتب التي سوف نناقشها لاحقا. 


الشواذ في السلطة 

بالإضافة إلى المذكرات والسّيّر الذاتية» فقد انتشرت الروايات التي تتضمن 
ثيمات متعلقة بالجنس بمختلف أنواعه. في روايتها الأولى بيروت 1/6؛ المنشورة 
عام 21040.14106 تستكشف الروائية النسويّة السورية غادة السمّان التحوّل الذي 
طرأ على مواطتيّن سوريَيْن حالمَيْن. أحدهما كاتبة طموحة تُدعى ياسمينة» والآخر 
مغن طموح يُدعى فرح. توجه السوريّان إلى بيروت للانطلاق في مشوارهما المهني. 
تصبح ياسمينة خليلة لنجل سياسي لبناني سوف يهجرها فيما بعد حين تُرنّبِ له زيجة 
بابئة أحد خصوم والده. وعلى إثر ذلك» تستنجد ياسمينة بشقيقهاء الذي كان على 
علم بعلاقتها لكنه لم يعارض طالما كان يحصل منها على التقود. وعندما تعود خاوية 
الوفاض يضربها ثم يقتلها ثأرا الشرفه». أما فرح فلم يصادفه قدر أكبر من النجاح في 
تحقيق أهدافه المهنية إلا بعد أن أبرم صفقة فاوستية مع نيشان؛ قريبه البعيد» الذي 
أصبح منتجا شهيرا في صناعة الترفيه ورجل علاقات عامة في بيروت.!9١١2‏ كانت 
ياة نيشان الجنسية موضوعا للنكات في المجتمع الراقي اللبناني» «لأن برود زوجته 
الفاضلة» كريمة المليونير المغترب» جعله يعلن عن تفضيله معاشرة الصبيان».(1١1)‏ 

وقد وردت الصفقة الفاوستية التي عقدها فرح مع نيشان بالتفصيل. ففي أحد 
الأيام عندما كان فرح يأخذ حمام شمس بأمر من نيشان (الذي كان كرجل علاقات 
عامة يهتم بكل تفاصيل عمله). يبدأ نيشان بتدليك ظهره بالزيت بطريقة «فهماها 


(114١)غادة‏ السمانء ييروت 8 (بيروت: دار الآداب» .)١41/0‏ وللنسخة الإنجليزية انظر: 
أه بنأوء زولا بءااتتعناءزه؟) ممعطمها .ل لإعصولة برط لعل أكهه 735 ,انملك ,كنك دلق 
(1995 ,قوع ومكمقعاءم 
(1506) الراوية نفسها تسمى تلك الصفقة «فاوستية». انظر المصدر السابق» 5 4 - 48. 
0 )المصدر السابق: 3 


ارك 


فرحء ويفسَّرها للقارئ: «في الفراش كنت ثملا ومدهوشا في آن واحد. فالأمر لم 
يكن ممتعاء لكنه لم يكن مزعجا بقدر ما كان يخيل إلي. لأجل الثراء والشهرة والمجد 
وأشياء الحياة السهلة والمجانية كل شيء مباح». وفيما كان نيشان يشرح كيف 
لا ينجذب للنساء وكيف يستمتع بالرجال» شعر فرح «أنه يحاول أن يبرر. وأحسست 
بشيء من الرقة نحوه. لكن شيئا في داخلي كان يتكسر.. يتكسر. وأحسست بأنني 
8 أملك نفسي. لقد بعتها وإلى الأبد. إلى الشيطان!».١١2‏ قدّم نيشان فرح 
للجمهور بلقب «مطرب الرجولة» بسبب مظهره الخشن الجذاب. فهو صاحب 
«جسد فحل» وشعر كث عند فتحة العنق» وصوت فلاحي أجش بعيد عن التكلف 
والتخنث» وسقطت فتيات بيروت في الفخ. صار هذا الرجل يثير فيهن كل الجوع 
الممكن إلى عصور الرجال الأقوياء... [حيث] قال نيشان إن فى بيروت جوعا إلى 
(الرجل الرجل)» (174) ١‏ 

بعد لقائه الجنسي بنيشان. أصاب فرح عجز تام عن ممارسة الجنس مع النساء. 
حاول مع امرأة مختلفة كل ليلة لكن دون جدوى. وعندما أغلقت آخر امرأة الياب 
خلفهاء ااشعر بأن الباب بينه وبين عالم النساء قد أوصد إلى الأبد».790١)‏ ولم يستطع 
فرح التعامل مع ضياع رجولته بعد أن اغتصبها نيشان» فغرق في الشراب وتناول 
الحبوب المخدرة بلا توقف وأصيب بانهيار عصبي. تستمر حالته في التدهورء ما 
يفزع نيشان, لا سيما عندما يبدأ فرح بارتداء ملابس النساء. وفي النهاية يفقد شهرته 
ويهجر بيروت. 

كانت الطبقة الحاكمة اللبنانية بالنسبة لغادة السمان» حرفياء حفنة من الناكحين 
الذين يُخترقون الشباب الحالم» ويدمرونهم أثناء تلك العملية. وإذا كانت المثليّة 
الجنسية الذكورية الإيجابية في رواية السمان قد نجمت عن برود النساء وانحطاط 
الأثرياء؛ والمثليّة الجنسية الذكورية السلبية عن الطموح والطمع فذلك لأن الذكورة 
)١0(‏ المصدر السابق» 50-54 


.55-557 المصدر السابق»‎ )١154( 
,36 االمصدر السابق»‎ 0( 


ا 


لم تكن سوى مجرد قناع تماما كما كانت الأنوثئة دائما.('") وهكذاء فإن تصوير 
السمان للتجارب المثليّة السلبية لا تجعل الرجال عنينين فحسب وإنما تدفعهم 
أيضا للظهور بهذا المظهرء من خلال إلباسهم أزياء النساء وإعلانهم على الملأ عن 
جوهرهم النسائي؛ ومن ثم غير الرجولي. أما أولئك الذين يواصلون الظهور بمظهر 
الرجال الرجوليين» فقد سعت روايتها لكشف النقاب عنهم (نيشان» وفرح في أول 
عهده. وشقيق ياسمينة» إضافة إلى شخصيات ذكورية أخرى) لكي تفضح افتقارهم 
للرجولة. والواقع أن محاولة نيشان لإعادة «عصر الرجال الأقوياء» كانت محكوم 
عليها بالفشلء ذلك أنه كان يعيش تحديدا في عالم يسوده الإخصاء. 

أما الروائي المصري جمال الغيطاني فسوف يرى الطبقة الحاكمة بشكل مختلف» 
باعتبارها- أساسا- تشتهي أن تُخترق» لا أن تُخترق. وفي ذلك يمضي أبعد من تصوير 
جمام الملاطيلي لرؤوفت. إذ سوف تسجل روايته وقائع حارة الزعفراني» المنشورة 
عام 191/7» العنّة التي تُطرح كمعادل للإخصاءء بوصفها الحالة السائدة في العالم 
العربي خلال السبعينيات. وقد عبّرت روايته عن يأس مثقفي الجيل الناصري الذين 
آمنوا ببناء الاشتراكية ليجدوا أنفسهم أمام واقع من القمع ودولة الأمن القومي.(1"1) 
كانت الصورة الرمزية التي استخدمها الغيطاني للتعبير عن اغتصاب سلطة المواطنين 
فى هذا السياق هى العنّة. فروايته» المكتوبة بخليط من أساليب تيار الوعي» والفلاش 
باك وتقازين الفرطة: تذكُرنا ب زقاق المدق لنجيب محفوظء إذ تجمع الأحداث 
الكاشفة في شارع يحتشد بشخصيات متنوعة. فإذا مثل الشارع أو الحارة لدى 
نجيب محفوظ الآخر بالنسبة للوطن الحديث الذي كان بصدد التشكل عبر اللقاء مع 
الاستعمار» فسوف يمثل بالنسبة للغيطاني الوطن الحديث في حد ذاته. 

فجأة» تجتاح السكان الذكور في حارة الزعفراني حالة من العنّة التي لا شفاء منهاء 
يتبين بأنها نتيجة حجاب أعده وليّ حارة الزعفراني الشيخ عطية» الذي يبدأ بإلقاء 


)17١(‏ انظر جون ريفييره «النسائية كقناع": 
«ماعووط إن أم الول ألانمأتماعلانا «رعله عومدلا كه خخعص ألممومللا» ,عمعالاطظ لوول ععؤ - 
.3 -1929(:303) 10 كأدطعاهضلق 
)١0١(‏ جمال الغيطاني» وقائع حارة الزعفراني (0 بغداد» دار الشئون الثقافية العامق .)١941/‏ 
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الأوامر محدّدا متى ينام سكان الشارع؛ ومتى يستيقظون. وماذا يأكلون» وضرورة أن 
يكون تناول الطعام جماعياء وضرورة حل كافة الروابط الزوجية والعائلية لمصلحة 
«حرية الاختيار»» إلخ. لقد أراد الشيخ عطية أن يجلب المساواة والسلام لعالم 
يفتقر إليهما. وتأخذ عنّة الذكور بالانتشار في كل مكان داخل البلاد وفي شتى أنحاء 
العالم. وتشتهر «الزعفرانية» باعتبارها فلسفة الشيخ» فتنتقل إلى باريس وبوينس 
آيرس والهند» وغيرها من البلدان الأخرى حول العالم. ويُصدر السوفييت إدانة لتلك 
الخرافة الجديدة في صحيفة برافداء مؤكدين على أن المساواة والعدل لا يمكن إلا 
أن يتبعا طريق التقدم الطبيعي الذي رسمه ماركس ولا يمكن للخرافات أن تبدّله. 
بينما تغلق دول أخرى حدودها ومطاراتها في محاولة للسيطرة على انتشار وباء العنّق 
ولكن دون جدوى. 

وكخلفية للوباء الجديد. تسرد لنا الرواية التواريخ العاطفية والجنسية لمعظم 
السكان. رجالا ونساء. وكذلك اقتصاديات الزواج والجنس الدولية التي كانت سائدة 
في تلك الفترة. ويبدو رأي المؤلف واضحا من هذه الزاوية؛ إذ يرى أن زمن ما قبل 
العنّة لم يكن زمن نعيم وهناءء حيث تخبرنا الرواية بالأثر المدمر للفقرء الذي أجبر 
العائلات على تزويج بناتهم من الأجانب الأثرياء. ضاربة مثلا بحالة زواج إحداهن 
بعجوز ليبي وأخرى ب«أحد أثرياء الدول الزنجية». وبينما اضطهد الليبي وأبناؤه من 
زواج سابق الزوجة المصرية الشابة» فهربت عائدة إلى بلادهاء تعلمنا الرواية بأن 
الإفريقي الأسود الثري «أعجب...بامرأته الحلوة» البيضاء. وفي إحدى الليالي تزايد 
إعجابه بها فأكلها».2""7 وقد علقت أم سهير» إحدى نساء حارة الزعفرانيء قائلة: 
«هذا جزاء الأمهات اللواتي يبعن بناتهن1"0.2) وسوف يزور البلاد أجانب آخرون» 
خاصة من عرب الخليج, بحثا عن مومسات» ومن بينهن إكرام» إحدى نساء الحارة. 
على أرض الواقعء سوف تحدث الكثير من تلك التطورات بعد الحقبة الناصرية» 
خلال السبعينيات وما تلاهاء وليس في الأربعينيات كما توحي الرواية. لكن إذا كانت 


.١77 الغيطاني» وقائع حارة الزعفراني»‎ )١109/5( 
المصدر السابق.‎ ) 
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الرأسمالية قد أدت إلى بيع النساء المصريات لمن يدفع أكثر من الأجانب» حتى 
الأفارقة أكلة لحوم البشر (وهو في حد ذاته مقياس لما يجلبه الفقر على المصريين من 
هوان) الذين يدل استحضارهم في تلك التصويرات الخيالية على حس عنصري يصوّر 
الأفارقة السود على أنهم بدائيين» فإن الطبقة الحاكمة المحلية تمارس سلوكيات أكثر 
هولاء تحاول رواية الغيطانتي فضحها. 

ويجري هذا الفضح في سياق التاريخ الجنسي لعويس» وهو فلاح صعيدي 
مصري هجر قريته بحثا عن عمل. وبعد أن يُطرد من أولى وظائفه في مخبز في حارة 
الزعفراني إثر تحرشه الجنسي بإحدى زبائنه. يُعرض عليه منصب في حمآم حيث 
«سيصيح نظيفاء سيأكل لحما يومياء وسيقيم مجانا بشرط تواجده طوال الليل في 
الحمام. سيأخذ مرتبا كالموظفين؛ ما سيؤديه سهل ولذيذ»» وهو أن يلوط بعدد من 
كبار زبائن الحمَّام كل ليلة.(4"١‏ هؤلاء الزبائن «بعضهم يحتل مراكز مرموقة في 
المجتمع ويمتلك مصائر العديد من الناس. وبعضهم مشاهير يظهرون في التلفزيون 
ويسألهم المذيعون في الراديوء وهذا يجعل مجيئهم سريا للغاية».ويوافق عويس على 
الفور» وتكون مهمته الأولى «أفندي أبيض أملس الجسدء لم يلفظ كلمة واحدة عدا 
تأوهات منعّمة». ويصبح عويس هو المفضّّل لدى صحفي كبير يطلب من صاحب 
الحمام أن يستأثر به وحده ولا أحد سواه. ويتعهد له صاحب الحمام بذلك» بينما 
في الواقع كان عويس يُستدعى لتقديم خدماته سبع مرات في كل ليلة.("١)‏ وعندما 
يكون بمفرده مع «الأفندية المحترمين»» كان «يضاجعهم ويعاملهم باحترام شديد. 
وعندما طلب أحدهم منه أن يضربه؛ أن يشتمه فعل ذلك وهو ينقد أمرّاه.1750) 

ويتضح تأثر رواية الغيطاني ب حمام الملاطيلي في عدة أوجه. فبعيدا عن اختيار 
الحمام كمكان والتصويرات الطبقية - العُمْرية للعلاقات الجنسية المثليّة» جعل 
الغيطاني عويس يلعب دور أحمد. مع حفظ الفارق. ومما تجدر ملاحظته؛ هذا 
التشابه بين نظرتي الغيطاني وولي الدين» إذ يرى كلاهما أن الرجال ذوي السلطة 
)١74(‏ المصدر السابق؛ 9. 
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فى المجتمع والإعلام- الذين يمارسون السيطرة والقمع في حياتهم العادية- 
يسعون لأن يُمتطوا وأن يُلاط بهم من جانب أقل الرجال شأنا من الطبقة الدنيا. 
وهكذاء يبدو أننا أمام مجتمع لا يحكمه المخترقون.ء وإنما المخترّقون.وتتكرر 
تلك الثيمة لدى عدد من الشخصيات النسائية اللواتى يقمعن أزواجهن فى أغلب 
الأحوال» خاصة بعد أن أصيبوا بالعنة. ويبدو استخدام الغيطاني للجنس مجازيا 
أكثر منه تصويريا في تلك الرواية» إذ لا يسعى فقط لتصوير ممارسات حقيقية قائمة 
وهكذاء تصبح المثليّة الجنسية هنا مجازية أكثر من أي شىء آخرء مجاز لفواحش 
أخرى وقوى أخرى غير محددة من قوى الفوضىء تتوغل في جسد المجتمع 
وتقلب نظام الأمور. 

ويفزع عويس عندما تراوده امرأة من حارة الزعفراني كان يشتهيها فلا يُستثار. 
لم يكن قد اكتشف بعد أن السبب في حالته هو الحجاب الذي أعدَّه الشيخ عطية. 
فيتساءل: «هل يُعجزه عمله عن معاشرة النساء؟21""0.4 وفي اليوم التالي أدرك 
عويس أنه لا يستطيع أن يصل للإثارة حتى مع زبائنه الذكور ما انتهى به إلى الطرد 
من وظيفته. وعندما عاد إلى الشيخ طلبا للعون في حالته» بدأ يشرحء كما يقول لنا 
الراوي؛ إنه «خلال الأيام الأخيرة وقع له عارض... يساوي بينه وبين النساء» 1780 

ويبدو أن عويس كان له زبون واحد على الأقل من حارة الزعفراني لا ينتمي 
للطبقة الحاكمة»؛ «شاب صغير اسمه سميره أكثر من ضاجعهم خلاعة وإتيانا 
للأصوات».(5"١)‏ بدا سمير الأصغر بين أخوين» للجميع صبيا مهذبا ومطيعا. وكان 
أبوه» الموظف البسيط» رجلا تقليديا حالممًا لديه خطط عظيمة لولديه. وظهر اسم 
سمير على لوحة الشرف وكان من المنتظرء وفقا لخطط والده. أن يصير مهندسا. 
وعندما انتبه والده في يوم من الأيام أن سمير لم يكن يؤدي صلواته اليومية» ضَرّبه 


(/199) المصدر السابق. .1١‏ 
)١78(‏ المصدر السابق. 8". 
)١7,/4(‏ المصدر السابق.. .54١‏ 
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وطلب منه تفسيرا. وزعم سمير ابأن ثيابه أحيانا...» ولم يتم عبارته من الخجل. 
وفهم والده أن ابنه لا بد يحتلم؛ لكنه "لم يقبل العذرء طلب منه الاستحمام المستمر» 
في اليوم التالي ذهب إلى الشيخ عطية؛ رجاه إعداد حجاب لسمير ولده لظنه بتمكّن 

عيذ ينه 7 4 وعندما سمع والد سمير أن ابنه شوهد في حارة أخرى بصحبة 

شخص سبيء السمعة اسمه مهدي؛ بكى سمير طويلاء أقسم أنه لا يعرف شخصا 

بهذا الاسم. في اليوم التالي اشترى أبوه ملابس داخلية من مقاسين مختلقين... السراويل 

القصيرة لسمير والطويلة لحسان [شقيقه] بعد أسبوع قام إلى المطبخ» أضاء النور» 

بدأ يقلب سبت الغسيل القذرء قَلَّبِ سروال سميرء عرّضه للنور, رأى البقع الصفراء 

المتجمدة: عاد إلى نومه هادثاء مطمئنا إلى رجولة ابنه )١141(‏ 

وسوف نعرف أن لسميرء فيما يبدو» شركاء جنسيين آخرين بخلاف عويس ومهدي. 

فعندما استدعاه الشيخ عطية للاجتماع الذي عقده لسكان الحي لإعلان قواعده 
الجديدة عليهم؛ دبّ الرعب في أوصال سميرء إذ ربما «قال [الشيخ عطية] لوالده 
تفاصيل عن علاقاته بعطوة الطعمجي ومبروك طالب الأزهر. ثم أن وجود عويس 
هذا أرعبه. لمحه مرة في الحمّام؛ اكتفى يوما [كما في الأصل] بدخول المغطس» 
هل يذكره؟ يحرص ألا تلتقي نظراتهما».(41١‏ في النهاية» وبعد أن هالته القواعد 
الجديدة التي فرضها الشيخ عطية والتي طلب منه والده أن يطبقهاء خاصة فيما يخص 
مواعيد النوم والاستيقاظ؛ تحدى سمير والده؛ وعصا أوامره. فضربه الأب فهرب من 
بيت العائلة» ولم يُسمع خبره ثانية. وفقد الأب» الذي كانت علامات الفصام قد بدأت 
تظهر عليه بالفعل» عقله تماما عقب هروب ابنه وبدأ يخرف بأنه قائد في أتون المعركة 
وأن ابنه سمير التحق بصفوف الأعداء ضده. وسوف نفهم أن سمير» ولأنه يشتهي 
أن يُخترق» لم يكن ينتمي للطبقة العاملة وإنما للطبقة الحاكمة التي كان والده يحلم 
له بالالتحاق بها. والحقيقة» فيما يبدو» أن شهوة الاختراق السلبي» المميزة للطبقة 
العلياء كانت تَرضّح لأسفل فتصيب طبقات أخرى. 
(140) المصدر السابق 55. 


(181) المصدر السابق» .8١0-49‏ 
(185) المصدر السابق» 35. 
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لم يكن فرار سمير الحَرْفي من المشهد من قبيل المصادفة» فبناء على أوامر 
الشيخ عطية الجديدة» كف سكان الحارة عن استخدام تحيات مثل «صباح الخير» 
وما يشابههاء واستبدلوها جميعا بعبارة «هذا زمن الفرار». وبالإضافة إلى سميره فر 
العديد من سكان الحارة» ومنهم القواد تكرلي وزوجته إكرام» اللذين فضح الشيخ 
حياتهما السرية القائمة على الدعارة. كما فرِّت فريدة زوجة أبو فجلة» بعد أن وقعت 
في غرام المدرس الخصوصي لابنتهاء واصطحبت معها ابنتها. 

ومن المثير للاهتمام عدم استكشاف الغيطاني للجنسية المثليّة الأنثوية في تلك 
الرواية. فبينما كانت أغلبية نساء حارة الزعفراني تتمتعن برغبات وشهوات كاملة تجاه 
الرجال» وهي شهوات لم يعد بالإمكان إشباعهاء فإن أي منهن لم تفكر في ممارسة 
الجنس مع نساء أخريات. ويكتسب هذا أهمية زائدة حين نعلم أن أيّ رجل كن يقتربن 
منه خارج حارة الزعفراني كان يُصاب بالعئّة أيضا. ولما كان الشيخ ينشد المساواة بين 
كل البشرء ومع أخذ توصيف عويس للحالة التي تصيبه في الاعتبار بوصفها عارض 
«يساوي بينه وبين النساء»؛ فمن المنطقي أن يبدو الجنس السحاقي بين كل البشر هو 
الشكل الأكثر مساواة بين الأنداد. مع ذلك. وللمفاجأة» لم يكن ذلك خيارا متاحا 
أمام الشخصيات. بل أن كل النساء صاحبات الشهوة في الرواية إما هجرن أزواجهن 
على أمل العثور على رجال خارج محيط الحارة لم تصبهم اللعنة» أو فقدن كل احترام 
لهؤلاء الأزواج في الحالات التي بقين فيها معهم. وهكذاء حققت النساء واحدة من 
المواعظ التي اعتاد والد سمير ترديدهاء أن «لا أمان للمرأة لو طالت عشرتها». 

وبينما سُمح لشخصية نسائية واحدة بالاستمناء.21477 فلم يعد أي نوع آخر من 
الجنس ممكنا في عالم ما بعد الرجال. وإذا كان عصر الرجال قد شهد رجالا قادرين 
على اختراق الرجال والنساء» ورجالا يمكن أن يُخترقوا من رجال آخرين؛ ففي 
عصر ما يعد الرجال. المليء بالنساء وأندادهن, لم يبد أي شكل من أشكال الجنس 
ممكنا بين البشر على الإطلاق» رغم استمرار شهوات النساء تجاه الرجال واستمرار 
شهوات الرجال تجاه النساء والرجال. فما هو سويٌٍّ في عالم الرجال يظل سويًا في 


(187) المصدر السابق. 5859-1708, 
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عالم ما بعد الرجال. لكن ما لم يكن الغيطاني قادرا على تخيله. برؤيته الطوباوية 
المقلوبة» ليس هو الجنس «الشاذ»» وإنما الجنس غير القضيبي. وهكذاء نجده يفل 
اللاجنس على الجنس السحاقيء الذي يظل أمرا غير قابل للتفكير به. مع ذلك فما 
يريد الغيطاني قوله هو أن النظام الناصري ساوى بين المواطنين من خلال إخصاء 
الرجال. أما الأكثر إثارة في ذلك التركيب الإدراكي أنه بمجرد أن أصبح المواطنون 
متساوينء توقف التناسل الاجتماعي والبيولوجي. هناء نجد أن الأشكال غير التناسلية 
من الجنسء التي اضطلعت فيها الطبقة الحاكمة والمومسات. قُدّمت بقدر أكبر من 
التعميم فأصبحت لا-جنس. في هذا السياق الاجتماعي للجنس باعتباره استجمامي 
ولا - تناسلي. تؤدي المساواة إلى تناقص السكان والاضمحلال» وهي ثيمات 
مستعارة من المفكرين الإنجليز المحافظين في حقبة ما بعد الثورة الفرنسية. وسوف 
نرى كيف أن النظر إلى مصر كدولة يسكنها أناس هم - بالجنس البيولوجي- نساء 
ورجال سابقون باتوا كلهم مُجنسنين اجتماعيا كنساء»ء سوف يحتل أفكار عدد من 
الروائيين المصريين على مدار العقود الثلاثة التالية. ومن هذه الزاوية» ووفقا لرؤى 
فانون للاستعمار والجنسانيّة» فإن الأمم التي تتخلص من الاستعمار ترث الإستراتيجية 
التصويرية الاستعمارية التي تدرك الرجال المستعمّرين كرجال مسخصيين» وتستبدل 
الخيال الاستعماري الآخر الذي يصور رجال المستعمرات كفحولء بخيال موازي 
يحيل الفحولة إلى آخر محلي» وهم في هذه الحالة رجال الصعيد. وهذا لا يعني أن 
بعض الروائيين العرب لم يتطرقوا إلى كيف تمكن الرجل المستعمّر من تحرير بلاده 
عبر غزو النساء الأوروبيات جنسياء فرواية الطيب صالح الكلاسيكية موسم الهجرة 
إلى الشمال قدمت بطلها الرئيس» السوداني مصطفى سعيد» كرجل من هذا النوع» إذ 
كان سعيد يقول #سأحرر أفريقيا ب...ي».(184) 

لكن إذا كانت الناصرية قد استأصلت الرجال من مصر فأصبحت في الحاضر 
مرتعا لطبقة حاكمة تستمتع بأن يمتطيها رجال فقراء من طبقة الفلاحين والعمال» 
فإن رواية يوسف إدريس القصيرة أبو الرجال تقدم رمزا مختلفاء وإن كان غير منبت 


(184) الطيب صالحء موسم الهجرة إلى الشمال. 11 


12 


الصلة. إذ كانت الرواية المنشورة عام 14/17؛ أي بعد عقد من رواية الغيطاني وقُبيل 
وفاة إدريسء الأكثر وضوحا في رمزيتها الجنسية.(2170 حيث كانت قصة مجازية 
عن الرئيس عبد الناصره تُلمح إليه دون أن تصرح باسمه» وإدانة قاسية» لا للناصرية» 
وإنما لعبد الناصر نفسه. فإذا كانت التجربة الناصرية قد جعلت كل الرجال المصريين 
«مساوين للنساء؛ في رواية الغيطاني» فبالنسبة ليوسف إدريسء. فضحت تلك التجربة 
عبد الناصر نفسه باعتباره «شبه رجل» يعرف حقيقته الجميع لكن لا أحد يتكلم عنها 
بسبب «الأدب المنافق». ا 0 
'أبو الرجال»»؛ لكنه كان في الحقيقة اشبه رجل» ب* يشتهي أن يمتطيه الفحول من الرجال. 
تبدأ القصة وتنتهي بسلطان البالغ من العمر واحدا وخمسين عاما- وهي تقرييا نفس 
السن التي مات فيها عبد الناصر -)1970-١1918(‏ وهو فتوّة زعيم عصابة» متزوج 
ولديه أولاد بالغون» وهو يتأمل في حياته وما أدى به مؤخرا لأن يرغب في أن يمتطيه 
الرجال؛ رغم أنه كان أرجل الرجال خلال الشطر الأعظم من حياته. ينظر إلى انعكاس 
صورته في المرآة» فيشعر بالاغتراب وتجتاحه أزمة وجودية» ويلاحظ أنه بدأ يفقد 
شعر جسده؛ متذكرا كيف كان الشعر علامة على دخوله عالم الرجال عندما كان صبيا 
في الرابعة عشرة» والزغب الناعم على جسده يتحول إلى شعر أسود نحش (185) 
ويدرك سلطان أنه اشتهى واحدا من عصابته» كان قد أطلّق عليه اسم «الثور» سما 
يجلس الثور صامتا بالقرب من سلطان وبينما يستعرض سلطان حياته برمتهاء في 
المشهد الأخير» يُفصح سلطان عن شهوته المكنونة تجاه الثور. 

في تلك الليلة بعدما لاحظ شعره المتساقط وجسده الشائخ؛ يستدعي سلطان الثور 
لينضم إليه في شرفة منزله. لم يتحدث إليه» وإن كان ينظر إليه ويتطلع فيه مليا ويسرح 
ثانية في غياهب أفكاره . كان الثور مرعوباء لاايعرف ما الذي أصاب رئيسه . سلطان نفسه 


لم يعرف ماذا يريد منه. . ويحكي الراوي كيف كان سلطان يتأمل في «فكرة أن يستسلم 
أمام ذلك الشاب المرعوب خوفا منه ومن فحولته وهيلمانه» حتى لقد وفدت إليه فيما 


(186) نُشرت قصة يوسف إدريس: أبو الرجال. للمرة الأولى في مجموعة قصصية بعنوان العتب على النظر 
(القاهرة: مركز الأهرام للترجمة والنشر» 019/41 45-359. 
(18) إدريسء أبو الرجال. ١/ا-‏ ؟ل. 
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وَفَد من أفكار أن الثور يتصور العكسء ويرتعش خوفا من أن يطلب منه عمه السلطان 
ما يطلبه الأقوى من الأضعف. فطلبات السلطان أوامر مقدسة» تنفيذها لا مهرب منه 
ولا إمكان للهرب».1477) وعندما فكّر في استشارة طبيب نفسي» تساءل ماذا يقول له. 
ورفض فكرة أن يعترف بما أصابه من «بوادر رغبات غريبة» تأخذ شكل النوبات» التي 
كانت متباعدة أول الأمر, ثم تقاربت وكثرت» حتى أصبحت حياته وأفكاره لا تكاد تدور 
حول شيء آخر سواها.(14) وننتقل مجددا إلى حياته المبكرة؛ إذ يخبرنا الراوي أنه 

في مداعبات الصبية» أو على وجه التحديد تلك الفترة من العمر التي لا بد يبدأ الصبية 

يلامسون بعضهم بعضاء ويستجيب بعضهم بلذة أن يكون السالب. والآخرون بلذة 

الموجبء أو بالاثنين معاء كان سلطان شديد الحساسية أنه لا يرضخ. بل حتى من 

فرط حساسيته ورغبته في رجولة سريعة مبكرة كان لا يسمح أبدا لأحد أن يلامسه 

وبالتالي يرفض تماما أن يلامس هو أحدا. رجل صغير. ورث كبرياء أبيه أو قل 

ماض قدما في تقليد أبيه وتشبهه بهء ذلك الأب الذي كان يعتبره أكثر الرجال رجولة 

وأعظمهم مقاماء بل لم يحس أبدا ونم يراوده مطلقا خاطر أن أباه رجل فقيرء ففي مثل 

عمره لا يوجد فقراء وأغنياء إنما فقط يوجد رجال رجال؛ ورجال أنصاف رجال 

أو لا رجال بالمرة» والفارق الوحيد بين الناس هو ذلك الفارق بين الرجال الرجال 

والرجال أشياه ليان لكك 

كان سلطان المنحدر من عائلة ريفية فقيرة» طالباذكيا ومجتهدا يذهب إلى الجامعة» 

وكان ناشطا يسعى للمساعدة على تغيير المجتمع. فالتحق بالاتحاد الاشتراكي 
العربي» الحزب السياسي الشرعي الوحيد إبان العقد الثاني من الحكم الناصري. 
وحصل على شهادتين في التاريخ والاقتصاد وكان يطالع دروسه ليلا ويعمل عامل 
بناء في النهارء ورغم ذلك استطاع التفوق على زملائه» فكان 

مفخرة الجامعة ثم بقية الجامعات [في البلاد]» مفخرة جيله وكل ما تلاه من أجيال؛ بل 

مفخرة من مفاخر مصر ووثيتها التي نقلتها من مجرد دولة محتلة في عالم قبيح قديم إلى 

دولة قائدة تحرّر وزعيمة شعوب ومفجرة انتفاضات وثورات. حتى أصبح سلطان 


(/141) المصدر السابق» 47. 
(188) المصدر السابق» لالا. 
(184) المصدر السايق؛ 8/4. 


كل 


سلطانا فعلا. وكان أول زعيم شباب يقابله الرئيس الزعيم» ويصافحه؛ بل ويمنحه 
وساما وتصبح له حظوة؛ وجاه. وصاحب مدرسة واثنهاه. حوله ومعه جيش صغير 
تابع من النوابغ والمعجبين وتابعي التابعين (140) 
«لا المال كان هدفه ولا الطموح السياسي كان محركه»؛ بل كان ينشد «العدل» 
ل«المظلومين". وكان يرى أن «الرجل ليس بكثافة شاربه وشدة طغيانه. ولكن الرجل 
رجل لأنه شهم وكريم وشجاع ومُضحٌ ومغيث للملهوف وواقف بجوار المظلوم مع 
الضعيف حتى يقوى؛ وضد القوي حتى يعدل ويعتدل» وتصبح قوته في خدمة العدل 
والحق. والمرأة امرأة لا بحسّيها ودلالها وأنوثتهاء وإنما بعملها الأعظم في أن تكون 
الأم الأعظم لبشرية أرقى» فالأمومة كالرجولة ليست صفة» ولكنها قيم» درجات عليا 
من السلوك البشري العاطفي والعقلي وحتى الجسدي, بها تفرّد الإنسان وعلى هديها 
وصل إلى قمة في التطور جعلته أسمى حي في الوجوده (151) 
وشك سلطان في أن أمه ربما كانت السبب وراء خروج شهواته المفاجئة. لكن أمه 
«الصعيدية» لم تكن تدلله ولا تقسوعليه. كانت على النقيض من أم صديقه التي كانت 
تشك في رجولة ابنها كلما عاد إلى المنزل متأخراء وتتهمه. لأن بشرته كانت فاتحة 
وشعره مائلا للصفرة. أنه تأخر «لأنه لا بد كان مع الأولاد في حقول الأذرة» (145) 
ول يحدث أبدا أن تحققت نيوءة أمه [أم الصديق] من أنه سيصير كذا حين يكبر» 
مثله مثل شاهين الطحان. وشاهين الطحان هذا كان ظاهرة من الظواهر الكثيرة التي 
تختص بها بعض قرى الأرياف سواء في بحري أو في الصعيد. رجل بالمظهر والشكل 
له لحية وشارب وإنما محلوقتان» ولكنه فيا عدا ذلك أنثوي في كل شيء آخر. في طريقة 
كلامه. في مشيته. في التصاقه الدائم بالمجتمع النسائي في القرية وحتى في عمله. فقد 
كان يتاجر في الزبدة والسمنة والقشدة ويغوي شباب القرية المراهق بها هو عل استعداد 
لدفعه من نقود؛ وله سمسار من صعاليك الشباب كان هو الذي يجلبهم له مقابل 
عطاياه. معروف ومشهور ومحل استنكار كثير من المتزمتين وأهل الورع والتقوى. 
ولكنه عند الناس العاديين» بحكم طول المدة واشتهار خصاله. أصبح يؤخذ مأخذ 


(160) المصدر السابق. 844. 
( )المصدر السابق. 85- 436. 
المصدر السابق. /ا8. 


يضرة 


الظواهر العادية التي لم تعد محل استنكار, وإنما أصبحت فقط محل سخرية البعض 

ومثلا تضربه الأمهات لأولادهن إذا أحببن أن يخيفوهم [كا في الأصل] من الميوعة 

أو إطالة الشعر أو «عوج الطاقية». 117) 

لكن أم سلطان لم تكن واحدة من هؤلاء» ولم تطعن أبدا في رجولته. بل إنها 
عندما ضبطته وهو يأتي حمارة عمه في الحظيرة» استدارت مسرعة وقالت وهي 
تغادر: (كف تركت جمارة عمك فلن غير بزدعة اعم 9ز150) ون عيذها 
ضبطته وهو يمارس الجنس مع مطلّقة أكبر منه وعاقبته بالضرب» شعر أنها ضربته 
لأنه كان عليها أن تفعل ذلكء لكنها كانت في الحقيقة تشعر بالافخر» 4153 
وجاء يوم مصيري عتدمأا استدعاه رجل لينقذه. وهنا تتجلى محاكاة قصة 

عبد الناصر واستغاثة ثة الشعب الفلسطيني به بأقوى صورها. لقد طُّلب منه أن يلبي 
استغاثة» «استغاثة يدرك صاحبها أنه لم يتوجه إلى الإنسان الخطأا حيث كان ذلك 
الرجل معروف ب«شهامتها وجاء المئات والآلاف من أتباع سلطان للمساعدة. لكن 
أيا منهم لم يستطع اتخاذ قرار» وانتظروه جميعا ليتخذ القرار.177١2‏ وعلى عكس كافة 
التوقعات» خرج صوته العميق والرجولي تلك المرة وكأنه صوت «خنثى». وقال 
«أنا رأيي أننا نفوّتها عليهم هذه المرة ونرضخ. ونختار نحن بعد هذا وقت المواجهة 
ومكانهاء مع أن الجميع وهو على رأسهم يعلم أن هذه هذه الساعة من الظهيرة 
بالذات... هى أنسب وقتء والاحتشاد للمواجهة لحظتها هو أقوى احتشاد» وأن 
معنى التأجيل ليس تفويت الفرصة. أو تأجيل المعركة» ولكنه. على بلاطة» الخوف 
والتراجع والهرب17.0١2‏ في تلك الفقرة يشير إدريس بوضوح إلى رفض عبد الناصر 
انتهى الأمر بمهاجمة إسرائيل له عام /1971. 


(197) المصدر السابق. 
(19) المصدر السابق» 84. 
)١190(‏ المصدر السابق. 
(195 )المصدر السابق» 489. 
(/1919) المصدر السابق .4٠‏ 
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حتى خصوم سلطان لم يصدقوا تراجعه عن نداء الواجب. «حين جاء وقت الجد 
والقرار يتحداه في عقر داره وعقر مذهبه... ولىّ الأدبار».(9١)2‏ وعندما حاول سلطان 
لاحقا أن يفمّش في نفسه عن إجابة: لماذا فعل ذلك. استنتج «أنه أبدا لم يكن ذلك 
الجبار الذي صنعوا حوله الهالة» ولا ذلك الشجاع الذي ترتعش لمرآه النفوسء أن 
الخارج فقط هو ما يُظهره هكذاء أما الداخل فكأنه كان طوال الوقت أجوفه فارغاء 
مجرد طفل أعجبته صورة أبيه ورجولة أبيه وشجاعة أبيه فمضى يقلدهاه (115) 

وساءت الأمور فعندما انسحب سلطان إلى القرية» وهو ما زال يتظاهر بأنه الرجل 
القوي الشجاع القوي الذي لم يَعدهء حتى وإن ظل الناس يتظاهرون أنه كذلك؛ بات 
يطلب الاحترام من الجميع. هنا ترمز القرية إلى مصرء فيما ترمز البلد إلى العالم 
العربي عموما. وعندما التقى سلطان بأحمدء أحد الفلاحين الشبان في القرية» يقرأ 
كتابا ويعمل في الأرضء ولم يبادره الشاب بالتحية (الإشارة هنا إلى حركة الطلاب 
التي اندلعت في مظاهرات عام ١474‏ وقمعها عبد الناصر). أمر به أن يُضرّب. واعتذر 
أحمد لما عرف شخصية سلطان. لكن ذلك لم يكن كافيا. فعندما اكتشف سلطان أن 
عمّ أحمد لم يكن سوى شاهين الطحان؛ بدأ يسخر منه وسأله إن كان قد فعلها مع 
عمّه مثل بقية الصبية.”' ' '2 ولما لم يرد أحمد على تهكمات سلطان» حاول سلطان 


(198) المصدر السابق. 

(4) المصدر السابق» .4١‏ 

)3٠(‏ وفي هذا الصدد. كتبت الكاتبة المصرية أليفة رفعت قصة مثيرة للاهتمام بعنوان #بدرية وزوجهاك. 
تحكي عن زوج بدرية الذي يرفض ممارسة الجنس معها بعد إطلاق سراحه من السجن. كان عُمَر 
سافيا في إحدى مقاهي الحي وكان يتمتع بشعبية واحترام في حيه؛ حتى بعدما تبين بعد ذلك أن الجميع 
(باستثناء زوجته) كانوا يعرفون حبه لأن يلوط به رجال آخرون لدرجة أنه «لو كان امرأة كان زمانه حبل». 
والجزء المثير في تلك القصة هو أن بطلها عمر؛ على عكس قصة إدريس. لم يكن يعاني على الإطلاق: 
فيما يبدوء من أي شعور اجتماعي بالعار بسبب شهواته وممارساته الجنسية. لكن ما يظل دون تفسير 
في قصة رفعت هو أن عمرء قبل أن يدخل السجن بتهمة السرقة» وبالرغم من حبه لأن يلوط به رجال 
آخرون. ظل قادرا على ممارسة الجنس مع زوجته. ولا تقدم القصة تفسيرا للسبب الذي جعله يتوقف 
عن ممارسة الجنس مع زوجته بعد إطلاق سراحه. والتفسير الوحيد الممكن الذي نجده في القصة هو 
أنه بعد خروجه من السجنء بدا وأن #السجن زود من مصيبته». انظر أليفة رفعت. في ليل الشتاء الطويل 
(القاهرة: مطبعة العاصمة. :)١4805‏ 57. ويجدر الانتباه هنا إلى أن تلك القصة تُشْرت للمرة الأولى 
بترجمة إنجليزية قبل ظهورها بالعربية ما دعا البعض للتشكك في كونها كُتبت بالإنجليزية أصلا. 

ا 


إهانته علنا. ففاض الكيل بالشاب» وقفز على سلطان وطرحه أرضا ووضع منجلا 
على عنقه وأمره أن يعلن أمام القرية جميعاء «أنا مَرّهه.ولم يتمكن أحد من التدخل 
لمساعدته؛ إذ كان أحمد جادا بشأن قتله. واختار سلطان حياته ونطق بالمطلوب. ما 
أذهل جميع الرجال. وغادر سلطان القرية بعد ذلك اليوم وأنشأ عصابة» وأحاط نفسه 
برجال أصغر سنا. 


وبعد أن استجمع أفكاره» فيما كان الثور ما يزال في الغرفة وقد تملكه التوقع 
والهلع؛ بادر سلطان أخيرا وطلب من الثور أن يمتطيه. #وتم كل شيء. والعرق اللزج 
الفائح برائحة الكبرياء يتحطم» وعزة نفس تتمزق» وهوان يستسيغه ويستمتع به 
روائح لا تفعل باختلاطها إلا أن تثير الغثيان» ولكنها لم تثر أبدا غثيانه».7 ' ") وتنتشر 
شائعات أنه أصبح شاهين الطحان آخرء وكان شاهين الطحان قد مات («وقيل إن 
أحمد ابن أخيه هو الذي استدرجه إلى القناطر وأغرقه»).57'' لكنه لم يُبال» ولم 
يجرؤ أحد أن يقول في وجهه إنهم يعرفون. واستمر في زعامة العصابة» وظل كل 
رجاله: حتى الثور» حوله؛ وظل هو «الأسده. 22*70 

بالنسبة لإدريس» كانت هزيمة عبد الناصر وإحجامه عن شن الحرب على 
إسرائيل لأكثر من عِقدء وانسحابه من العالم العربي إلى مصر بعد »١95117‏ وقمعه 
لحركة الطلاب عام 21474 وإصراره على أنه لا يزال الزعيم» حتى وإن كان الجميع 
من حوله يرونه مهزوماء جميعها شواهد على ججبن أنثوي متأصل نكمن حقيقته في 
الجسد وشهواته. ليس الموضوع أن سلطان كان أبو الرجال حقا ثم تحول إلى شبه 
رجلء بل العكس. كان إدريس هنا جوهرانيا مخلصاء موضحا أن سلطان طالما كان 


(١١0)إدريسء‏ أبو الرجال. /4. 

)٠١7(‏ المصدر السابق. وهناك الكثير من الروايات والقصص القصيرة الأخرى في تلك الفترة تقدم 
شخصيات تمارس وصالا جنسيا مثليًا دون نبرة أخلاقية واضحة. وأحد الأمثلة الجديرة بالذكر هو ثاني 
السويديء الكاتب الإماراتي الذي كتب رواية قصيرة حسّية عن بطل يحكي قصته ل«صديق أبكم؟ في 
خليط من الواقع وهلوسات الخيال. مصورا شهواته «الأنئوية» لأن يلبس ويغني مثل امرأة وأن يُخترق 
من رجال فى الديزل (بيروت: دار الجديد. .)١1994‏ 
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يتقنع قناع الرجلء بينما لم يكن كذلك أبدا في الحقيقة. وعندما أعلن في النهاية أنه 
مره قالها «وهو يتنفس الصعداء راحة».7؟' '؟ وبعد أن عجز عن مواجهة العدو 
عندما استّنجد به. بعدما أصابه الجبن واختار الحياة كامرأة بدلا من الموت كرجل 
رجرلي؛ عجرت تيرات لمان وطفت إلى السطح تطلب إشباعهاء بأن يمتطيه 
الثور» وأن ب يستمتع هو بأن يُمتطى. 

لم تكن إعادة كتابة التجربة الناصرية بهذه الطريقة عام /19441. أي بعد سبعة 
عشر عاما من وفاته. من قبيل المصادفة. إذ استّخدمت شخصية الشاذ السلبى منذ 
السبعينيات كرمز للهزيمة السياسية والقومية» إضافة إلى إيحائها الأدبي ع 
الرجولة ذاتها. يتناقض ذلك مع المجازات الجنسية السابقة التي تناولت الإخصاء 
الحرفي وليس «الشذوذ؛ السلبي. وقد قدمت الرواية الكلاسيكية رجال فى الشمس 
للكاتب الفلسطيني غسان كنفاني» والمنشورة عام 1977: شخصية أبي الخيزران» 
وهي شخصية تمثل الزعماء الفلسطيئيين والعرب. والذي تسببت شظية قنبلة صهيونية 
بإخصائه إيان حرب ١114/8‏ ال ل ل 
فلسطينيين أثناء محاولة تسللهم إلى الكويت الواقعة تحت الاحتلال البريطاني بحثا 
عن عمل. ولد دول المجارات الرواقة ئية من الإخصاء إلى العنّة * ثم إلى المثليّة 
الجنب الاعورية امجلية يزلا نهنا إن عدا أخردن الرر اليد وكات العبيرح 
في التسعينيات سوف يلتقط فكرة تحديد الشهوة في الجسد. واضطرار ذلك الجسد 
إلى التحوّل وفقا لطبيعة شهوته. بالنسبة لإدريسء كان العِلْق المخنَّثْ الذي يمثله 
شاهين الطحان في واقع الأمر مظهرا طبيعيا من مظاهر الحياة» لا تجب إدانته. ما كان 
غير طبيعي هو أن يكون «أبو الرجال؛ نفسه عِلقًا. في هذا السياقء يتبين لناء مثلما في 
رواية الغيطاني؛ أنه لم يعد ثمة رجال رجوليون؛ وأن العالم الآن قد انقسم بين ع لأشبأه 
رجال» وبين «أولئك الذين ليسوا رجالا على الإطلاق». أما شاهين الطحان فقد يل 
بعد أن تبين للجميع أن سلطان عِلْق رغم إدعائه أنه ما يزال «أبو الرجال». فإذا كانت 
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الناصرية حوّلت الرجال المصريين كافة إلى نساء» فقد كشف إدريس أنها حولت عبد 
الناصر نفسه أيضا إلى امرأة. لقد تسببت قنبلة استعمارية فى إخخصاء أبي الخيزران في 
رواية كتفاني» لكن الشذوذ السلبي المتخيّل لعبد الناصر كان نتيجة لجبنه هو نفسه. 
وهناء تكمن مركزية إعلان سلطان أنه امَرّه؛ في تحوله الفعلي إلى امرأة. 

بينما صورت الروايات خلال الأربعينيات والخمسينيات تأثير التحديث 
الاستعماري على الشهوات والممارسات الجنسية القائمة (نجيب محفوظ)؛ أو 
حشدتها فى خدمة تحويل الشهوات والممارسات لدى شخصيات من الماضي 
(رئيف خوري): فقد أدخلت الستينيات» فى المقابل» مقاربة جديدة صورت التشوه 
في الشهوات والجنس تحت تأثير آلة التعذيب التابيعة للدولة الحديثة (يوسف 
إدريس وصنع الله إبراهيم)» أو النسويّة البرجوازية الغربية الجديدة (سهيل إدريس). 
أما السبعينيات فبدا وأنها تربط المثليّة الجنسية الذكورية بأوضاع الفقر المحلية» 
وبالرجال الأوروبيين إبان الحقبة الاستعمارية (محمّد شكري)؛ أو بالفقر والانحلال 
البرجوازي في الحقبة ما بعد الاستعمارية (غادة السمان). ففي السبعينيات بدأت 
المثليّة الجنسية تُطرح باعتبارها مجازا سياسيا ينث الطبقات الحاكمة (إسماعيل 
ولي الدين وجمال الغيطانى) أو القيادة السياسية نفسها (يوسف إدريس).؛ كما بدأ 
فيه تصوير المثليّة الجنسية الذكورية باعتبارها نوع من الانحلال لا عودة عنه» (فرح» 
وسلطان» ورؤوف» وكل شخصيات رواية الغيطاني). 


حقيقية الشهوات الأديية 


إذا استثنينا رواية يوسف إدريس أبو الرجالء التي كُتبت في حقبة تحوّلات سياسية 
واجتماعية؛ فإن جميع الروايات والقصص القصيرة التي شملها استطلاعنا في الفصل 
السابق كانت قد كُتبت قبل صعود التيار الإسلاموي والأممية المثلية. وهكذاء ففي 
حين شكّلت العلاقة بين الذكورة والاستعمارء وارتباط كل منهما بالحضارة» جزء| من 
التصويرات المجازية في تلك الروايات» فإن مشكلة الانحلال لم تظهر فيها بوضوح. 
أو على الأقل ليس ما يتعلق منها بالتركيز على الشذوذ بوصفه السمة الأكثر بروزا في 
تلك الحقية . والواقع أنه حتى منتصف الثمانيئيات» لم يكن «الانحلال» في الكتابات 
الأدبية قد أصبح بعد جزءا من الإطار المعرفي (الإبستمولوجي) الغربي والتصنيفات 
الغربية للشهوات؛. ليس بشكل واع على الأقل. لكن سرعان ما سيتغير الأمرء وسوف 
تصبح ثيمات الحضارة والبدائية»؛ والحقوق الفردية الليبرالية» والانحلال (بوصفه 
مفهوما عنصريا وجنسيا ومناطقيا)؛ واضحة في عدد من الأعمال الأدبية. كما ستصبح 
الشهوة الجنسية والممارسات «الشاذة؟ المبدأ المنظم لتلك القضاياء يل والمحور 
الذي تدور حوله النقاشات. وسوف يتواكب هذا مع صعود الأممية المثليّة والحركة 
الإسلامية» وكذا مع ظهور العولمة على الساحة (مع ملاحظة أن مرض الإيدز ما زال 

غائبا عن الأدب نهائيا). 
في هذا الفصل» سوف أناقش أربعة أعمال أدبية رئيسة تجسد هذا التحوّل المهمء 
بدءا من رواية مسك الغزال لحنان الشيخ ))١948/(‏ مرورا بمسرحية طقوس الإشارات 
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والتحوّلات لسعد الله ونوس التي نالت شعبية واسعة (21595)» وصولا إلى رواية 
شرف لصنع الله إبراهيم »)١991(‏ وانتهاء برواية علاء الأسواني عمارة يعقوبيان 
التي استّقبلت بحفاوة كبيرة .)7٠١1(‏ وسوف نلحظ كيف أن هذه الأعمال الأدبية 
الأربعة كانت أكثر تأثرا بالآراء الليبرالية الغربية حول الشؤون الجنسية: إذ لم تسع إلى 
تصوير الشهوات والممارسات الجنسية المعاصرة للعرب في ضوء الأعراف الغربية 
رحني وإئما إلى توج تلك الشهواتبوالسشار نات سوب تلك الأعرافن: 


حكاية انحلال 

رواية حنان الشيخ» مسك الغزال (المنشورة عام 2١019488‏ هي رواية عن 
الحضارة والبدائية» وهما مفهومان زمنيان توازيهما فى الرواية محددات جغرافية. 
فلبنان وبريطانيا يمثلان الحضارة: مع قدر من المفارقة» بينما تمثل السعودية البدائية 
دون أية مفارقة. وهو ما يترجم جنسيا بمسألتي الكبت والقمع؛ حيث تبدو الحضارة 
فى الرواية زمانا ومكانا لازدهار الشهوات الطبيعية فيما تبدو البدائية زمانا ومكانا 
لازدهار الشهوات غير الطبيعية. تحكي الرواية قصة أربع نساء يعشن في مملكة 
صحراوية غير محدّدة (كل الدلائل تشير إلى أنها المملكة العربية السعودية). وقد 
جئن من خلفيات وجنسيات مختلفة. فالبطلة الرئيسة سهىء شأنها شأن الروائية 
نفسهاء لبنانية. والدوائر الاجتماعية لسهى هي التي ترسم حدود عالم الرواية. تدشن 
قصة سهىء المروية بضمير المتكلم؛ الرواية (وتشكل أطول حكاياتها الأربع)» ثم 
توالى بعدها قصص النساء الثلاث الأخريات» وهن جزء من شبكة سهى الاجتماعية؛ 
الواحدة تلو الأخرى: نورء ابنة المملكة الصحراوية» تليها سوزان الأمريكية؛ وأخيرا 
تمر وهي الأخرى من المملكة. 

كانت سهى قد انتقلت من لبنان» بصحبة زوجها الذي حصل على وظيفة في 
مجال النفطء إلى هذا البلد الصحراوي الذي لا نعرف اسمه. ويلازم سهى شعور 
بالتعاسة في هذا البلد الجديد. حتى أنها لم تعد تشعر أنها ما زالت على كوكب 


.)١884 حنان الشيخ. مسك الغزال (بيروت: دار الآداب»‎ )١( 
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الأرض. فالمملكة الصحراوية لا تبدو لها خارج الزمان فحسب. وإنما خارج المكان 
أيضا. «فتحث وقتها الباب» ووقفثُ عند عتبته المرتفعة عن الأرض: انظر حولي» عبر 
البيوت الخشبية الأخرى. المطلية باللون الأبيضء والأشجار القليلة» وخزان الميامء 
والشمس الحارقة فوق الإسفلت. جعلتني أفكر وكأني في محطة فضاء»." لم تكن 
سهى في الأيام التي يصفو فيها مزاجها ترى المملكة الصحراوية مكانا بدائيا وساكنا 
فحسبء بل فضاءً للتحول أيضاء ومختبّرا افتراضيا للتطور. حيث يمكن للأجناس 
الأكثر تطورا من البشر أن تلاحظ كيف مرت الأجناس الأدنى بتلك العملية التطورية 
من البدائية إلى الحضارة. وبينما لم تكن سهى مقتنعة تماما بأن ثمة تطور كهذا يجري 
بالفعل» إلا أنها لن تتوانى عن عرض الفكرة على صديقاتها: «كنت في مناقشاتي مع 
اللواتي يكرهن العيش هنا من عربيات وأجنبيات أتخبط أيضا في التناقض» وأسير 
بالمناقشة إلى حد اللامعقول بل والتفاهة. قلت لهن إن الحياة هنا مثالية» وإنهن 
محظوظات. فهن يرين المدن كيف تُشاده ويشهدن على تحوّل الإنسان من البداوة 
إلى المدنية».7" ولا يتضح إذا كان المقصود ب«اللامعقول» أو ب«التفاهة» هو أن 
تحولا كهذا ممكن الحدوث أصلاء أو إن كان يحدث بطريقة مثالية؟ 


وحين تلحظ سهى أوجه التناقض بين المطار الحديث المجهز بأحدث الوسائل 
وبين البذائية المحيطة به» تستوعب» عبر منظار الحضارة» منطق النهب الإمبريالي 
للموارد الطبيعية وأثره على السكان المحليين: 
لم يمض وقت طويل حتى عرفت أني واهمة» ما كنت في الصحراء تماما ولا في 
المدينة. الصحراء استكشاف فقط. حتى العيش مع أهاليها هو تجرية... سياحية... 
ا ا فضهم. إذ هؤلاء هم 
الذين يعرفون أسرار الصحراء؛ كأ:هم خلقوا في بطنها ويعرفون أين السائل الأسود. 
كف عرلر :إلى منايقن وزيا دعاق احرانا 441 


وعندما تحضر حفلا خاصا تغني فيه مغنية محلية مشهورة؛ نجد أن كل مرجعيات 
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المقارنة التي تلجأ إليها سهى نايعة من وجهة نظر أوروبية. #حين أطلّت غصون 
[المغنية] بدت كبطلة من القبائل الإفريقية» كأنها وجدت باروكة الشعر المستعار 
بين ما خلفته إرساليات الغرب» فخبأت شعرها الزنجي تحتها. كانت غامقة اللون» 
زنجية الملامح. ارتدت فستانا نصفه أسود ونصفه الآخر أحمرء مكموشا عند الكتفين 
بكشاكش كبيرة» تنزل حتى الأكمام» سلاسل ذهبية وعقود ملونة تتدلى من الرقبة» 
وخواتم كثيرة تبرق في الأصابع».2*0 وعندما اعتلت الحاضرات المسرح للرقصء 
بدأن «يقفزن فى رقصة بدائية».(2 ويبدو أن المساحيق الغربية» مهما بلغ قدرهاء 
لا تستطيع إخفاء بدائية السكان الأصليين للصحراء في ناظري سهى. وهكذاء تفشل 
باروكة الشعر المستعار» التى تخيّلت سهى أن إرسالية غربية خلّفتها وراءهاء بإخفاء 
شعر غصون الزنجي (للمفارقة لم تحظ الجزيرة العربية بأي حضور للإرساليات 
السافرة ماثلة أمام عينيٌ سهى دائما. 

تُصور الرواية سهى كعالمة أنثروبولوجيا غربية مهتمة بمراقبة «الأفارقة البداثيين» 
في رقصهم «الطقسي». وعندما تسأل صديقتها الصحراوية نور عن إحدى الرقصات» 
نجد أن نورهى التى تصف الرقصة بأنها «أصلية».("2 ويبدو إسقاط الروائية لتصنيفات 
غربية على قاموس السكان الأصليين أمرا جديرا بالاهتمام, إذ أنه يتطابق مع الإسقاط 
الممنهج للمفاهيم الأنثروبولوجية: بّله الاستعمارية» الغربية على «البدائيين» الذين 
يمثلون عموما موضوعا للدراسة. وكما أوضح بيير بورديوء فإن ابن البلد يُجِبّر على 
أن يقول بالضبط ما يصبو عالم الأنثروبولوجيا (أو المستعمر) لسماعه.(4) 
(6) المصدر السابق» /اة. 
)١(‏ المصدر السابق» 53. 
(7) المصدر السابق» .35١‏ 
(8) في الوضع البنيوي الذي يجعل الساكن الأصلي يتحدث بما يريد الأنثروبولوجي سماعه. انظر بيير 

بورديوء موجز نظرية الممارسة: 
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بيد أن السعودية» بالنسبة لسهى المثقفة» ليست مجرد مسرح للمراقبة 
الأنثروبولوجية فحسب. وإنما أيضا مختّبر خطير يمكن أن ينزلق المراقب؛ تماما مثل 
عالم الأنثروبولوجيا الأكثر استنارة» في منحدراته فيتحوّل إلى مشارك في التجربة 
الجارية. وتجدر الملاحظة هنا بأن الشيخ نفسها كانت قد أقامت في السعودية لفترة 
من حياتها. ومن هنا يمكن لنا أن نفترض بثقة أن تصويرات سهى للمملكة الصحراوية 
نابعة من ملاحظات وخبرات الشيخ الذاتية عندما كانت تقيم هناك. 

وبينما نقاوم سهى التحول إلى مشاركة في الرقصات «البدائية» التي تراقبها وترويها 
للقارئ» نجدها تقبل المشاركة في ممارسات «بدائية» آخر ى ذات طابع جسدي. 
فحين تدرك أنها صارت من السكان الأصليين وبأن المخمّبر التطوري الذي كان يدفع 
بالسكان الأصليين نحو الحضارة ربما كانت له آثاره الانحلالية على شخص متحضر 
مثلهاء تواجه سهى أزمة وجودية متعلقة بهويتها ككائن متحضر. وخشية المزيد من 
الانحلال» ومقاومة ل«شذوذ؛ البدائية لحساب السويّة المتحضرة» فسوف تختار 
سهى للسويّة المتحضرة. ولا يمكننا في هذا الصدد اعتبار مسك الغزال سبّاقة في 
التعبير عن خوف التحؤل إلى البدائية» فخطر «التحوّل إلى البدائية» قائم وموجود 
في كل المشروعات الكولونيالية» بما فيها الأنثروبولوجية وفي الرواية الكولونيالية. 
وفي هذا السياق» تُعد رواية قلب الظلام لجوزيف كونراد التعبير الأمثل عن مثل 
هذا القلق. 

يبرز الجنس «الشاذ» على مدار الرواية وفي الحكايات التي ترو ويها النساء الأربع. 
فسهى. على سبيل المثال؛ تعلّق على رينغوء الخادم السريلانكي الذي يعمل لدى 
صديقتها الأمريكية سوزان. . فهو يمشي «كأنه فتاة مُلمّة بجمال جسدها». وعندما يقدم 
لهما الشاي يبدو «وكأنه مُضيفة أنيقة» (4) وبينما من الواضح أن سلوك رينغو غير 
الطبيعي تم استيراده إلى المملكة السعودية» إلا أن المملكة الصحراوية سرعان ما 
ستكشف لنا عن نسختها الخاصة من الشذوذ. فعندما تزور سهى صديقتها المحلية 
نور» ترحب بها الأخيرة وتتقرب منها شيئا فشيئاء وتبدو خبيرة فيما تفعل. و«فجأة 
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أنفاسُها الساخنة نَبَض لها قلبى» ثمة شعور داهمنى فخفت منهء وارتجفت. لكني لم 
أشأ الانسحاب. بقيت أسيطر على نفسى لأبقى جامدة... وقبل أن تطوقنى بذراعيها 
وتشدنى إليهاء داهمت السخونة رقبتى» هبطت فى آن واحد إلى جسميء متجاهلة كل 
5 8 علءء 5 2 8 : 1 ١ 2 ٠.‏ 
شيء. قلت في نفسي نور تقبلني» وما فكرت كما في الواقع أن القبّل هي بين الرجل 
والمرأة» بل تمنيت المزيد وكانت نور كلما وصلت نقطة في جسدي أيقظتهاء وتركتها 
قلقة».0'١)‏ وبمجرد انتهاء هذا اللقاء الجنسي» شعرت سهى باإيقاع جميل لا تعرفه 
إلا الغريزة [التشديد مُضاف]). مع ذلك» فسرعانث ما استجمعت نفسها. وشعرت 
بالاغتراب التام عن جسدها؛ الذي خبر هذه المتعة #المحظورة»؛ «ما أردت... أن 
أكون أنا وجسدي كيانا واحداء بل أردت أن أعطيه الأوامر؛ ليقف ويتصرف كما أشاء 
أنا. أردت أن أصرف جسدي» وأفتح الباب وأطرده».(١١)‏ وتبدو كلمة «غريزة» مثيرة 
للاهتمام في سياق الانزلاق من البدائي إلى الطبيعي. وهو ما يجعل فكرة الشذود 
أكثر تعقيدا. إذ لا يتضح في هذه الحالة» سواء بالنسبة للشيخ أو لسهى؛ كيف تبقى 
الحضارة هى «الطبيعية». والتفسير الوحيد لذلك هو أن الرواية تتمسح بالأعراف 
البرجوازية الغربية» وتقيس أمور الشهوة الجنسية على مقياسها. 

وبدلا من أن تنظر إلى اللقاء الجنسي الذي شاركت فيه للتو على أنه لقاء» أو 
ممارسة؛ نجد سهى تنظر إليه كموضوع ذي أبعاد هوياتية. ويرتكز استنتاجها على القيم 
الغربية «المتحضرة» التى تتبناها وتستلهمها ثقافة محدثى الثراء اللبنانية التي نشأت 
في كنفها. وسوف تتمكن سهى من تهدئة نفسها واستعادة إحساسها بالهوية متجنبة 
السقوط في أزمة وجودية عبر إعلان رزين وواع للهوية: «أنا سهى» عمري خمسة 
وعشرون عاماء أمي الست ودادء والدي الدكتور عدنان» لست شاذة كَسَحَر. رغم 
ولتؤكد لنفسها أنها «طبيعية»» تسترجع سهى تجربة جنسية غيريّة مرت بها (عندما 
كانت لا تزال تعيش في لبنان) مع حبيب صديقتها. لكن ذلك لم يكن كافيا لإيقاف 
)1١(‏ المصدر السابق» 40. 
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انحلالها. إذ سيواصل الإيقاع الغريزي الذي شعرت به سابقا التصاعد بداخلهاء دافعا 
إياها نحو المزيد من اللقاءات مع نور» لدرجة أنها ستقول» عندما تزورها نور في غرفة 
نومها يوما: #وقتها فقط بدت علاقتنا حقيقية... ولم أشعر أني زائرة أو متفرجة في هذه 
المرة237.0 والواضح أن انحلال سهى وانزلاقها إلي مشاركة في الممارسات الشاذة 
قد أزال الحدود التي حرصت على الحفاظ عليها إبان مراقبتها للمختّبر التطوري 
الصحراوي. إذ بدا أن العملية التطورية التي ناقَشَّتها «إلى حد اللامعقول» لدى 
وصولها إلى المملكة ليست. في حقيقة الأمر. سوى عملية انحلالية» فقد كانت سهى 
ذاتها تتحول من الحضارة إلى البداوة والبدائية. وهنا تكمن «لامعقولية» و«تفاهة» 
رأيها السابق حول فوائد الحياة في المملكة الصحراوية. ولا يعني ذلك أنها أدركت 
الآن فقط أن البلد في حالة ثبات وركود. بل باتت تدرك أنه يتحرك بنشاط ولكن في 
الاتجاه الخاطئ؛ على الأقل بالنسبة للكائنات المتحضرة. 

لم تكتف الروائية بجعل نور تصف رقصة محلية بأنها «أصلية"» مستخدمة 
مصطلحات أنثروبولوجية غربية» وإنما بدت الشيخ أيضاء في بعض الأحيان. 
مرتبكة بصورة نستعصي على التفسير فيما يتعلق بعدم فهمها للإطار المعرفي 
(الإبستمولوجي) الجنسي لنور. إذ ظلت الشيخ (وسهى) تستدعي نورء التي ترى 
نفسها سوية وسوائية في مجتمعهاء كي تصف لنا جليلة؛ مربية الفتيات الأرستقراطيات 
التي ترقص في الحفلء بأنها امخيفة» لازم شاذة... [وتتأمل سهى] وما فكّرتٌ في 
هذه الكلمة إلا بعد قليل».(2'4 واللافت للنظر أن سهى والشيخ تبدوان عاجزتين 
عن فهم الممارسات الجنسية المحلية وإطارها المعرفي (الإبستمولوجي) المحلي 
إلا من خلال التصنيفات الغربية. فإذا كانت سهى تفهم بأن سَحَرء صديقتها اللبنانية 
السحاقية» شاذة عن السويّة اللبنانية كما تدركهاء فالمفترض أنها تفهم أيضاء وبوضوحء 
أن نور وجليلة تتصرفان من داخل مجال السويّة الصحراوية. مع ذلك؛ لا تكف الشيخ 
عن اللجوء إلى التصنيفات اللبنانية للشذوذ. بل ولا تنطق بذلك إلا على لسان نور. 
)١4(‏ المصدر السابق» 3٠‏ 
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ويصعب تصديق زعم سهى بأنها لم تفكر في كلمة اشاذة» إلا بعدما نطقت بها نوره 
فهذا التصنيف ذو معنى بالنسبة لها هي أكثر بكثير مما هو بالنسبة لنور. 

ويبدو أن الرواية تسعى للمزاوجة بين أمرين تستحيل المزاوجة بينهما: فهي تصف 
المملكة الصحراوية وتصدر حكما عليها بأنها مكان بدائي تسوده شهوات جنسية 
غير مكبوتة متعددة الأشكال والأنواع؛ دونما قيود حضارية» مما يذكرنا بالتوصيفات 
الغربية الداروينية الاجتماعية والفرويدية للجنسانية البدائية والطفولية» وفي الوقت 
ذاته تستخدم التصنيف الغربي المتحضر للجنسانيّة السويّة والشاذة لحك على 
الجنسانيّة الصحراوية. لكن. إذا كان كل سكان المملكة؛ كما نستشف من الرواية» 
ينخر طون في ممارسات جنسية مثليّة» فكيف يمكن وصف جليلة بأنها «شاذة» بأي 
حال؟ عمّن تشذ في مجتمعها؟ وكيف لنور» التي تمارس الوصال الجنسي المثلي» 
أن ترى جليلة شاذة عنها؟ هذا التناقض لا يكمن في نور بقدر ما يكمن في ارتباك 
الشيخ الواضح يشأن محور الحضارة والبدائية الذي شيدت حوله روايتها بأكملها. 
أما سهىء فيبدو أن الإشارة السحاقية الوحيدة التي وردت في حكايتها كانت لوصف 
سَحَر اللبنانية» التي أسقطتها على المجتمع اي 0 

تنهار نور عندما تقرر سهى أن تهجرها وألا تسمح لنفسها بالانحلال إلى البدائية» 
وتفشل كافة محاولات نور لإقناع سهى باستئناف العلاقة. وتتدخل كوكب. مربية 
نور التي تحتل منزلة أمهاء وتزور سهى على أمل إقناعها بأن“تتصالح» مع نور. وقبل 
لحظات من زيارة كوكب غير المتوقعة» نرى سهى تجلس وحيدة تتأمل عصفور 
الكنار الخاص بهاء الذي توقف عن الغناء بمجرد أن جاءت له بوليفة من الجنس 
الآخر. وتفسر سهى ذلك بأن غناءه كان تعبيرا عن اشتياقه لحبيب من الجنس الآخر. 
مع ذلك تبدو تأملاتها للكنار مقصودة لتدعيم فكرة أن الغيريّة الجنسية هي الترتيب 
(15) تجدر الإشارة هنا إلى أن مسألة تصوير السحاق في الأدب قد وردت بتفاصيل أكثر في رواية أنا همي 

أنتِ (بيروت: رياض الريس للكتب والنشرء )3٠٠١‏ للروائية اللبنانية إلهام منصور. وتحكي الرواية 

محنة شابة لبنانية» سهامء تندفع وراء شهواتها المثليّة» في باريس أولاء ثم في بيروت» رغم الحظر الذي 


تواجهه من مجتمعها وأمها. تلك الرواية الركيكة تسجل الكثير من حجج الأممية المثليّة وتقدم نظريات 
دارجة للشهوات المثليّة والغيرية كما لو كانت نظريات تنتمي لعلم الاجتماع. ا 


بالا 


الطبيعي للأمور. فبعد أن وصفت سهى طقوس وصا الكتار مع وليفته» تخبرنا سهى: 
«أيقنتٌ أنه بحاجة إلى أنثى لما تلوّث إطار المرآة من كثرة ما وقف الكنار ونظر إلى 
نفسه. واقترب يلامس صورته وهو يُميل رأسه. ينقر صورته ويغني. لما دخلّت حياته 
بريشها ودمها ما عاد يغني ويشكو وحدته وشوقه7.2١2‏ والمثير أن سهى لا تعتبر أو 
تلاحظ أن غناء الكنار لانعكاس صورته في المرآة قد يدل على انجذاب نرجسي و/ أو 
مثليٌ الجنسء ما جعله يغني طرباء وأنه ربما توقف عن الغناء لدى دخول أنثى الكنار 
إلى حياته لأن ذلك أصابه بالتعاسة علق أن حجان قتد ادرسة تالكر رتنا 
لتطبيع الغيرية الجنسية في ذات اللحظة التي جاءت فيها كوكب لتقطع تأملات سهى 
وتقتحم كرتا جديدا الأمووم تركيت الاتظهر فيه الغررية الجسية باعغيارها المماسة 
الجنسية الطبيعية الوحيدة. وهو أمر كانت سهى قد خبرته؛ كما تخبرنا الرواية» على 
مستوى «الغريزة». 

بينما كانت سهى مستغرقة في أفكارهاء سمعت جرس الباب: «استغريتٌ» من 
لا يعرف كيف يفتح الباب الخشبي؟ كانت كوكب".7"" والواقع أن دخول كوكب 
يسجل ما يشبه صداما بين حضارتين» أو ربما صداما بين كوكبين أو كائنين سماويين 
(لاحظ دلالة اسم كوكب). وتجري الأمور هكذا: تحاول كوكب إقناع سهى بالعودة 
إلى منزل نور والتصالح معها. وبمجرد دخولها منزل نورء مرتعبة» تقول سهى 
لنورء «ولو نور؟ بتبعتى أمك؟». . وتبدأ نور في الصراخ بهستيريا. وتعود أمها وتنهال 
بجوم عار وى لحا تزتها ين أن وزيا صافة .الها وان سويت 
الأم ويرتفع صراخ نورء يأتي رد فعل سهى الحضاري الذي ينفي عن كلتيهما صفة 
الإنسانية: «لم أستطع إلا أن أفكر بأن نور وأمها مصاصتا دماء. حظيتا بفريسة» ويجب 
الهرب فورا».!4١)‏ ولا تستطيع سهى أن تتخيل أن أم نور تفهم طبيعة العلاقة بينها 
وبين ابنتهاء وتظنها لا تعرف الحقيقة» ومن ثم تحاول أن تشرح: «اللي بيني وبين 
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نور حرام ما يجوزه.77١‏ لكن كوكب ترد مسرعة: احرام يا بنية» حرام؛ لكن الزنا مع 
الرجل حرام أكثر وأنت عارفة نور وأبو عيالها».!''2 وعندما تيأس كوكب من إقناع 
سهى بالعودة إلى نور» تمد لها يدها بعملة ذهبية كثمن مُحتمل للخدمات التي تطلبها 
منهاء فتفكر سهى 7إنها مخلوق من قارة أخرى».(١‏ ") وتعود سهى لبيتها مسرعة عازمة 
على العودة إلى لبنان الذي مزّقته الحرب. وتبدأ بالتفكير فيما ستقوله لزوجها. كانت 
إحدى خططها أن تقول له: «ما فيني حس أنا عم عيش تجربة. أنا عربية» المفروض 
عندي علاقة مع هالحضارة [في المملكة الصحراوية]» بس مش حاسة عندي علاقة. 
أنا بدنيا والعالم هون بدنيا ثانية4.(" "2 هذا الحكم الذي تصدره سهى (والشيخ نفسها 
كما نقترض) يدين لأفكار الكثير من الكتاب العرب المناوئين للخليج؛ الذين يكتبون 
أنواعًا أخرى من الأدبيات» ومن بينهم ياسين الحافظ وجورج أنطونيوسء اللذين 
التقينا بهما في المقدمة. 

تسهم رواية مسك الغزال في نفس الإطار التطوري الرامي للإنقاذء هذه المرة» 
إنقاذ العرب اللبنانيين من الاتهام الأوروبي بالبدائية» وإسقاطه على عرب الخليج. 
مع ذلكء لا نقول إن كل الروايات العربية التي تعاملت مع المملكة العربية السعودية 
أو الخليج عموما تطرح مجازات تطورية من هذا القبيل. فرواية البلدة الأخرى 
للروائي المصري إبراهيم عبد المجيد؛ على سبيل المثال» تسجل حياة عامل مصري 
مهاجر إلى المملكة السعودية بقدر كبير من الحساسية» ليس في تصويرها للسكان 
السعوديين فحسب. وإنما أيضا في تصويرها للعمال المهاجرين من جنسيات أخرى؛ 


اه 8 زضف 
ودون أن تسعى لطرح محور حضاروي. ( 


هكذا تحل سهى تلك المعادلة الحضارية. حين تشعر أن كلماتها لزوجها لن 
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تكون مقنعة» تتخيل محادثة أخرى: «بدي عيش حياة طبيعية4(.0") ولا نفهم أي 
حياة طبيعية ستعيشها في لبنان الغارق في أتون حرب أهلية وغزو أجنبي. للمفارقة» 
يبدو لبنان» المتحضرء أقل كبتا للشهوات العنفيّة» حيث تُفصح فيه النوازع الإنسانية 
العنيفة عن نفسها دون الكثير من الكبت. بينما قد تواجّه الشهوات الجنسية غير 
الطبيعية بالكبت وتوصم بالشذوذ. على النقيض تبدو المملكة الصحراوية مكانا 
تظل فيه النزعات العنفيّة تحت السيطرة؛ وتنطلق فيه الشهوات الجنسية؛ غير الطبيعية 
والطبيعية» بلا رادع. 


في المطارء وهي تستعد لمغادرة الصحراء متجهة إلى لبنان» تشعر سهى بأنها 
تح ردت فابنها عمر إلى جوارها مع طائر الكنار ذي الميول الغيريّة في قفص. فإذا 
كان لقاؤها الجنسي في الصحراء قد جلب الانحلال إلى جسدها وليس إلى عقلهاء 
الذي استطاعت إنقاذه» فإن رحيلها عن هذا المختبّر التطوري سوف يعيد توحيد 
جسدها وروحها على السلَّم التطوريء جامعا بينهما ثانية في تناغم طبيعي: (لأشعر 
أني إنسانة طبيعية» لم أعد سهى الصحراء. وسهى المدينة».0*" لكنّ هذا يتناقض 
تناقضا تاما مع ردة فعل سهى المبكرة تجاه مُتعها الجسدية. ففي البداية عرّفت سهى 
المتعة باعتبارها «غريزة» خالصة وسعت إلى الفصل بين جسدها الطبيعي وبين 
عقلها الاجتماعي؛ وهي الآن تعيد ترتيب الأعراف الاجتماعية فتراها طبيعية» وترى 
«الغريزة» غير طبيعية. وهنا يكمن الارتباك البادي على سهى بشأن مفهوم الحضارة 
والثنائيات التي تعززها. إذ نجد سهى» وهي على متن الطائرة عائدة إلى وطنهاء تؤكد. 
غير واعية بتناقضهاء أبدية الصحراء: #تراءت لي الصحراء؛ كما رأيتها أول مرة؛ رمالا 
ونخيلا» حياة» محورها الإنسان الذي بلا أشياء ولا جوانب. فقط على عقله أن يخترع 
ما يجعل دقات قلبه تسرع. أو تظل تدق بنظام. أن يبحث بنفسه عن البريق المدفون» 
وأن يعرف كيف يتعامل مع فصلين بدل الفصول الأربعة» (59) 


(14) الشيخ. مسك الغزال؛ 7ل. 
(55؟) المصدر السابقء» 481. 
(55) المصدر السابق. 87. 
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وإذا كانت سهى قد غادرت الصحراء من أجل الحضارة» فقد ظلت بدائية 
الصحراء وما تمثله من مخْتّبّر تطوري للسكان المحليين» ذوي التأثيرات الانحلالية 
على الزوار المتحضرين» على حالها. فعندما تروي نور قصتهاء كمخيرة محلية» 
لا ترويها كمواطنة محلية وإنما كإسقاط غربيء أو» على وجه أدق. كما قد يرويها 
عالم أنثروبولوجيا غربي. وهنا يصبح لاسم انور دلالته» فهي تنير للغربيين بلدها 
الأصلي. كذلك؛ وكما سنرى لاحقاء فإن عجز الروائية عن التماهي مع نور إلا من 
خلال عملية الإسقاط سوف يُملى تصويرها للمرأة الأصلية الأخرى في الرواية» تمر. 
إذ يبدو أن نور من جانبها تروي قصتها لجمهور غربي متخيل: «أنا جميلة. من الشرق 
أخذت سواد شعري وطوله وسحتتي الفاتحة الاسمرار» ومن الغرب ملابسي وكل 
ما حولى:.("") وعندما تصف الشاب الذي يعجبها وتُعدد مواطن إعجابها به» فهي 
تفعل ذلك ليس كامرأة من محدثي الثراء» وإنما كغربية مثقفة تستهزئ بالذوق المبتذل 
لمحدثي الثراء من العالم الثالث: «يحب التعليقات» وكل ما تصوره الحضارة. من 
آخر موديل سيارة إلى أدوات التزلج؛ إلى سيف علي بن أبي طالب من الاستينلس 
ستيل الياباني الصنع؛ إلى كرسي أثري من الأوبيسونء إلى نوع من عسل يوجد في 
أعلى التييتء إلى حقيبة يد مصنوعة من جلد النعامة14(.6) وسوف تقدم الرواية حب 
التسوق والشهوات الجنسية على أنها المؤشرات على القيم الحضارية. 

وتتعجب نور من كونها «ما عرفتٌ أن سامر يحب جنسه أيضا إلا أثناء إحدى 
سفراتنا».(؟ "2 وبغض النظر عن دهشتهاء يبدو أن شهوته تجاه جنسه؛ كما هو الحال 
فى الغرب الحديث. تمنعه بالفعل من اشتهاء النساء- «وجدتني أكتشف زيف رغبته 
عند مضاجعتي إذ كانت رغبة خيالية ومتواصلة تفتر معظم الأحيان في منتصفهاء.('") 
على الرغم من ذلك يستمر تناقض نور أو ربما الشيخ. فبعد أن أخبرتنا أن شهوة 
سامر تجاه النساء فاترة» تعود نور وتقولء دون أدنى إحساس بالمفارقة» إن زوجها 


(0؟) المصدر السابق» 97-97. 
(78) المصدر السابق» 0 
(15) المصدر السابق. 
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يحب الجنسين».7" لكن سامر يطلّقها رغم ذلك ويختار عشيقه المغربي؛ نك 
بدلا منها. وحتى سوزان الأمريكية تخشى من القَدّر الذي يتتظر زوجها الأمريكي في 
عالم المملكة السعودية الدافع للانحلال الجنسي. وتفسّر فتوره تجاهها بأنه شذوذء 
وبأنه #يحب الرجالء أو ربما له علاقة برينغو [الخادم]0.("" ورينغو في هذا التخيل 
يبدو مولّجا فيه. لا مويج دون شك. ليس فقط في خيال سهى التي لاحظت أنوثته من 
اللحظة الأولى. إنما أيضا في خيال سوزان الأمريكية وعشيقها السعودي. ويستمر 
ذلك التناقض في وصف نور لسامر. فمن ناحية» نجد تعريفا لشهوات ريئغو الجنسية 
من داخل عالم الصحراء من حيث هدفه الجنسيء أي ميله لأن يُوِلج فيه الرجال» 
وليس من حيث اختياره للموضوع الجنسيء. أي اشتهاؤه للرجال في حد ذاتهم. 
بغض النظر عن طبيعة ممارسته معهم. مع ذلك. فمن ناحية أخرى يُدمج رينغوه مثل 
سامر من قبله. في أجندة الأممية المثليّة» حيث يجب على كل شهوة مثليّة أن تؤدي 
إلى غايتها المحتومة: ألا وهي الرفقة الرومانسية» كما يحدث بين الغيريِين الغربيين» 
الذين تسعى الأممية المثليّة إلى تصويرهم كنموذج يُقتدى به. 
وبدهاء؛ تصف لنا سوزان كيف يمكن للجنسائيّة المتحضرة الحديثة أن تتوافق مع 
الجنسانية «البدائية»المنحرفة متعددة الأشكال» في سياق النهب الإمبريالي: 
المعجبون برينغو من أهالي الصحراء في ازدياد. وهو يّقبل كل المواعيد. معللا 
لربها تعرف بشخص واحد. ملائم؛ حتى يقطع علاقاته الكثيرة ويستقر. وما كان هذا 
سهلاء امتلأت الصحراء بأمثاله. الشركات الأوروبية أخذت تفضّل توظيف الشاذين 
والإتيان بهم إلى الصحراء من ناحية مادية وعملية. يوفرون المصاريف والبيوت 
الكبيرة ومواصلات العائلة ومدارس الأولاد. ومشاكل الزوجات وفراغهن. ثم لا 
اشتياق إلى امرأة. لا كبت ير إلى إهمال العمل» وعدم تحمل الصحراء؛ وطلب العودة 
إلى بلادهم. أو الإجازات المتتالية. 0؟) 


وبعيدا عن انشغال سوزان بالممارسات الجنسية لرينغو. نجد أن معاف عشيقها 


)"١(‏ المصدر السابيق. 
(") المصدر السابق. .١4/8‏ 
(77) المصدر السابق. 159-1548, 
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السعودي المتزوج» هو الذي يتذكر رينغو حين يرى رجالا يرتدون سراويل ضيقة في 
لندن» وهي السراويل التي يحب رينغو ارتداءهاء فيقول «فينك يا رينغو» حتى يذوب 
عقلك!». ويضيف معاذ وهو ينظر إلى شاب بريطاني: «والله لو هذا الرجل يتمشى 
بشارع النافورة؛ حتى ينطّ عليه اللي توه تزوج40.5 ولا يتضح لماذا لم #ينطً عليه؟ 
معاذ. ربما كانت الشهوة تتحدد بالموقع الجغرافي» حيث تتفجر في شارع التافورة 
بطرق لا يمكن أن تتفجر بها في ساوث كنزنجتون! 

مع ذلك؛ تُستغل كل تلك الحكايات للمضي قدما باتجاه التطور بوصفه الغاية 
النهائية المرجوّة. وغالبا ما تبدو الذوات المتطورة واعية بتطورها (أو انحلالها في 
حالة سهى). البعض يشتهي التطور (تَمْر)» وآخخرون يقاومونه (بعض الرجال)»؛ لكن 
آخرين يريدون الانتقاء منه (نور). إن تَمْرء التي صادقتها سهى لفترة قصير 3 هي 
واحنة مدن ينهو بارع الحقيار عر عملية اليه إذ تتيدهاء نثلااتشتكر نه 

ا ل ا 0 

عضت أقبّل سهى على الوجنتين قائلة: «ما أعرف ويش عملت من غيرك» 

مشكورة من قلبي يا حبيبتي1. ظنّت سهى أني أقصد السيارة وسعيد [السائ ثق ]ء بينها 


كنت ممتنة لأني تعرفت من خلامما على الحياة الأخرى في الصحراء والتي كنت أجهلها 
ابتداء بالألوان والأثاث وانتهاء بالحضارة. شكرت الله لأني ذهبت إلى الجمعية» ولأن 


سهى كانت معلمتي, ولأني آكل قطعة كاوه في هذا الصحن الأبيض وعليه رسوم 
الزهور؛ وأشرب الشاي وأضيف إليه العسل بدل السكر (0؟) 
وإذا كانت تمر عرفت عن الحضارة من سهى: فقد تعلّمت الكثير هي وعمتها 
عندما سافرتا إلى لندن. فهناك تلقت كلتاهما درسا جيدا حول ماهية الحضارة. 
وسوف تكون النتيجة قبولهما الانتقائي لها: 
تُنصت عمتي ثم تقول: «الله يبارك برشيده ويبارك فيناء أولاد الإنجليز يُخلقوا 
اغراب عن م ويموتوا مره لا ار 0 و كيف نعيشء 


(8؟) المصدر السابق. ,١87‏ 
(75) المصدر السابق 19448. 
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الإنجليزية [واسمها الأصلي ماريا]... (والحاصل شو يبغي الدكتور؟) وفسرت لي 
مريم بالعربية كلمة الحضارة. يعني اختراع الطائرات؛ يعني التقدم والحياة الحديثة 
والآلات. قلت ها قولي للدكتور: (أنا صدّقت عن الطائرات لأني ركبت فيهاء وعن 
بواخر البحر. لأني سافرت فيها. والسيارات لأني تنقلت فيهاء لكن ما صدّق أن 
الإنسان طلع القمر ولو شفت مليون صورة. كيف قدر يوقف الرجل عليه والقمر 
قد رغيف الخبز وما وقع؟) وقولي للدكتور (ما صدّق أن الأرض تدورء وأغها مثل 
التفاحة. لو الأرض تدور لكان سريري هذا صار هناك؛ والطاولة صارت مكان 
سريري). قوليله. هذا أوهام. لكن أحسن ما يزعل قوليله عمتي آمنت بالراديو 
وبالتلفزيون. الإثنين يسلوا والإثنين عال» ولو لما سمعنا الراديو أول مرة قلنا هذا 
الشيطان. وشفنا التلفزيون وقلنا هذا جد الشيطان)ه (7؟) 


هذا التفاعل مع الحضارة بوسعه أن يلقي الضوء على الديناميكية التي وضعتها 
الشيخ للرواية. فبينما يُقدّر الطبيب الإنجليزي الروابط الأسرية الوثيقة لدى غير 
المتحضرينء ويُقدّر غيرٌ المتحضرين بدورهم التكنولوجيا التي جلبتها الحضارة» 
نجد أن سهىء بل والشيخ. هما من تنتفعان بمزايا كل من العالّمَيْنَ. وهنا يمكننا تفسير 
ما يعانيه لبنان من عنف وحرب أهلية» وأيضا ما تعانيه سهى من تناقضات داخلية 
وتردد بين الأضداد. باعتبارهما ردود أفعال على هذه المكانة الوسطية بين الحضارة 
والبدائية التي تؤصل لها الرواية. بل أن سهى نفسها لديها تفسير مختلف للراديو 
والتلفزيون. فعندما شعرت بالاغتراب التام عن الحياة في الصحراء» انسحبت إلى 
منزلها حيث «أخبار العالم عبر الراديو والتلفزيون تبدو ضرورية. يشعر من يسمعها 
أنها تتحدث عن الإنسان والحياة اللذين يعرفهما".7""' وربما تُقدَّم كوزموبوليتانية 
سهى هنا تفسيرا يوضح كيف عجزت»ء رغم كونها عربية» عن الانتماء إلى المملكة 
الصحراوية في حين استطاعت أن تنتمي إلى أخبار «العالم» (اقرأ: الغرب). 

وفيما تستمر النساء في العيش ويناضلن داخل البلد الصحراوي (المملكة العربية 
السعودية)» كما هو حال النساء في كل مكان. فإن سهى هي التي تقرر وتختار العنف 


(75) المصدر السابق؛ .5١7‏ 
(73009) المصدر السابق» 9*. 


لاغ 


الحديث غير المكبوت بدلا من الحسية غير المتحضرة. مع ذلك فقد أثارت الشيخ 
ريبة البعض حين أعادت صياغة روايتها في الترجمة الإنجليزية. ففي حين تغادر 
سهى الصحراء في نهاية الجزء الأول من الأصل العربي للرواية» نججد أن قصة سهى 
في النسخة الإنجليزية تنة تنقسم إلى قسمين» كما قوسين يحيطان بالرواية» واحد في 
البداية والآخر في الخاتمة 50 وتنتهي النسخة الإنجليزية من الرواية» وعنواتها نساء 
الرمال والمرء برحيل سهى عن هذا المكان غير المتحضر الذي لا يُحتمل العيش فيه 
محَلَّفَةَ لدى القارئ انطباعا بأن الخروج من المملكة السعودية هو المهرب الوحيد 
(كذلك عكست الروائية ترتيب حكايتي نور وتَّمْره حيث تأتي قصة تمر الثانية بعد 
قصة سهى). وهكذاء ينهي القارئ العربي الرواية وهو لا يزال في المملكة الصحراوية 
مع تَمْرء في حين يُنهي القارئ الناطق بالإنجليزية الرواية بالفرار مع سهى خارج هذا 
المكان المرعب. 
استقبلت الرواية بترحاب من قبل نقاد غربيين لتماشيها مع أهواء القرّاء الغربيين» 
حيث احتفوا بالرواية ووصفوها بأنها «لا تُنسى» حيث تُصّور الحياة في «قفص 
الصدراء التعين الهائل 6ه على جد تخميرل إثر ناقتيونال عير الد تيون 150 بن 
وحرص ناشر الطبعة الأمريكية من الرواية على تقديم وصف أكثر كشفا لمحتواها 
على الغلاف الخلفي. فالرواية ليست وصفا للحياة في المملكة الصحراوية؛ وإنما 
«لحياة النساء العربيات المعاصرات اللاتي يعشن في الشرق الأوسط... وهو مجتمع 
ما زال منغلقاة. وقد ارتأت جنين عبوشى أن مسك الغزال مكتوبة أصلا للجمهور 
الناطق بالإنجليزية: «فالإشارات [في الر لك الخاصة بالثقافة الغربية وغير المألوفة 
للعرب تمضي بلا تفسيرء بينما تصر الكاتبة تبة على تفسير الإشارات للعادات أو 
الممارسات الخاصة بالسياقات العربية4'(.8) وفيما تُغفل وسطية سُهى بين الحضارة 


(م؟) .(1992 ,تإهلء اطتوط :عيملا بجع 1!) بابعوابا سه توك ره وميا , طعابرهدا5 اد مممحل 
(19) الغلاف الخلفى للطبعة الإنجليزية المذكورة فى المصدر السابق. 
)4٠(‏ جنين عبوشيء «مخاطر الاستغراب: كيف يُدفع الروائيون العرب للكتابة للقرّاء الغربيين»: 
ما معطلر©ط عمخ كادتاء نولا طدمخ حولط :تمكتأمأمعلنعع0 أن ولترءط ع1 ,أدلاقدا تطدسوططمُ عمتمعل 
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والبدائية في الوصف المطبوع على الغلاف الخلفي للطبعة الأمريكية» تظل سهى 
البطلة التي يتماهى معها القراء. بل أن القرّاء الغربيين قد يتماهون معها أكثر مما 
تعلو مع سلوزان الأمريكية البيضاء؛ التي تعجز, بخلاف سهىء عن استيعاب ماهية 
لعبة الحضارة والشهوات الحديثة» حتى وإن كانت» مثل سهى, لا تكف عن المشاركة 

ويلحظ قارئ الرواية أنها تقدم صورة معكوسة للتصورات النمطية المعتادة 
للأيديولوجيات الجنسية التي تعتنقها الحداثة الغربية. فلدى مناقشة الحياة في 
أوروباء كثيرا ما تتمحور السجالات حول ثنائية التراث في مواجهة الحداثة» حيث 
تُقَدّم الحداثة بوصفها موطنا لكل من الرخاء والفساد- المدينة هي موطن الرذيلة» 
والريف هو موطن الفضيلة. في تلك السجالاتء يسود مجاز الانحطاطء. لا مجاز 
الشذوذ أو الانحلال. لكن ما تطرحه الرواية هو تأصيل لتصورات نمطية حول ثنائية 
التراث في مواجهة الحداثة من وجهة نظر كولونيالية» تصبح فيها لا-أوروبا البدائية» 
التي تفتقر إلى الحضرية وحياة المدن. حسب هذه الطروحات. موطنا للانحرافات 
والشذوذات عن الأعراف الحضرية المتحضرة الراسخة لدى أورويا (41) 

وإذا كانت الشهوات الجنسية لدى عرب الخليج خطيرة بسبب غوايتها البدائية؛ فإن 
فرصة المرء في مقاومتها تبقى أكبر خارج الأراضي الخليجية. وهذا ما تسعى لإظهاره 
رواية جمال الغيطاني رسالة البصائر في المصائرء القائمة على مشاهد أدبية متخيلة. 
وفي سبيل ذلك» تضع الرواية مصر السادات تحت المجهر.("؟) فحين يبرم السادات 
معاهدة سلام استسلامية مع العدوء وتُّباع البلاد فعليا للأمريكان والأوروبيين وعرب 
الخليج» تختفي منظومة القيم التي سادت في مصر حتى ذلك الوقت وتتلاشى. وتحل 
النقود محل الأخلاق كمعيار للنجاح. وفي هذا السياق» الذي حرص الغيطاني على 
وصفه. نرى شاباء كان والده يأمل له أن يشغل وظيفة دبلوماسية في وزارة الخارجية 
(41) يجدر أن نقارن تلك الرواية برواية لاحقة للشيخ تدور أحدائها في لندن نفسها وتتضمن شخصية سمير 


الليناني الذي يشتهي الرجال. انظر حنان الشيخ. إنها لندن يا عزيزي (بيروت: دار الآداب» .)73١١١‏ 
(؟4) جمال الغيطاني» رسالة البصائر فى المصائر (القاهرة: دار الهلال: 1484). 
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عندما يكبر ويتخرج من الجامعة: ينتهي به الأمر إلى العمل في أحد الفنادق الجديدة 
التي باتت تشكل معالم بارزة في المشهد القاهري لخدمة اقتصاد السياحة الجديد 
الذي اجتاح اليلاد. ويجد الشاب» الذي لا تعرف له اسما (كل الشخصيات في هذه 
القصة تظهر بلا أسماء) نفسه وقد استدعاه مديره المصري ومدير مديره الأمريكي 
للقيام بأعمال (ينال مقابلها راتبا مجزيا) لم يكن يتخيل أن تكون جزءا من مهام 
وظيفته. ومنها مرافقة بعض ضيوف الفندق وتقديم خدمات جنسية كاملة لهم» من 
ضمنهم امرأة أوروبية تعمل في شركة طيران أوروبية» وأخرى أمريكية عجوز تدفع له 
لمجرد أن يحدثها عن مصر في جلسة خاصة بحجرتها في الفندق. 

لكن المهمة الجنسية الثالثة التى أسندت إليه هى التى ولّدت عنده قدرا كبيرا من 
القلق. فعندما يلاحظ أحد شيوخ الخليج الشاب يبدأ في مغازلته ويهديه ساعة باهظة 
الثمن» ويرفض الشاب. متعللا بعدم قدرته على رد هدية بنفس القيمة. ويستشيط 
المدير المصري غضبا من الشاب الجامعي ويشرح له. كما فعل من قبل» كيف ضخ 
المستثمرون المحليون والأجانب ستة عشر مليون دولار في الفندق ويريدون رؤية 
العائدات سريعا. وأخيرا يواجه الشاب رئيسه: «هل من الشّغْل أن يقرص الشيخ خدّه 
ويُبيدي الرضا؟ هل من العمل أن يغمز له بعينه؟ هل يقبل على نفسه مثل هذا؟».2؛) 
ويضحك مدير الفندق المصري ويشرع في السخرية منه كصبي يدعي أنه اشريف» 
و«عفيف». ويأمره صارخا أن يلبي رغبات الشيخ الخليجي «إذا لم يكن من أجل 
الفندق فمن أجل البلد. إن إغضاب معاليه ربما يسيء إلى العلاقات» ثم.. لماذا 
يخاف؟ هل سيأخذ منه ما لا يريد أن يعطيه غصبا؟ أبداء ثم لماذا يُفترض ما يُفترض» 
ربما يكتفى معاليه بالمحاورة والملاطفة» ها.. ومن يدريء ربما يُمَاجِأْ عند طلوعه إليه 
بالرجل مرتديا قميصا نسائيا».(4؟) وهنا يعود الغيطاني إلى الأساليب التي استخدمها 
من قبل» حين صوّر الأثرياء وذوي السلطة في وقائع حارة الزعفراني كرجال يشتهون 
أن يُلاط بهم ممن هم أضعف منهم. 
(4) المصدر السابق؛ 69. 
(4:5) المصدر السابق. 
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ويستطرد المدير المصري قائلا للشاب إن تلك الأمور ليست دائما كما تبدو. 
ويحكي له قصة شاب صغير «يفوقك جمالاء أشقر أنت شعرك أسود' ينتهى به الأمر 
في السجن. ويخاف عليه ضابط السجن من أن يغتصبه السجناء فيضعه في زنزانة 
انفرادية لحمايته. وفيما بعد ينقله إلى الطابق الثاني حيث يقيم قُبوّة العنبر «رجل في 
حجم معالي الشيخ ثلاث مرات». ولاحقا «فوجئ الضابط والجنود أن هذا الشاب 
الصغير الرقيق هو الرجلء والفتوّة الذي يهابه الكل في موقع الأنثى منه.. فلماذا 
يخشى؟ لماذا يخاف؟ ثم أن هذا غباء ما بعده غباء» سيقطع على نفسه طريق الترقي 
والثراء». بل ويخبره المدير أن المطلوب منه مع الشيخ الخليجي لا يختلف عمًا فعله 
مع الفتاة الأوروبية أو الأمريكية العجوزء ١كُلَهِ‏ شغل». وعلى خلاف عويس في وقائع 
حارة الزعفراني للغيطاني؛ لا يقدم الشاب خدمات جنسية إلا للأجنبيات البيضاوات. 
أما عندما يصل الأمر إلى الشيخ الخليجي الثريء. فنجد أن الشاب يختار الشرف 
ويستقيل رغم تهديدات من مديره بأنه سيدفع حياته ثمنا لكونه يفسد «ما نبنيه» (45) 
وفي نفس الليلة» تعتقله الشرطة بناء على اتهام ملفق بقتل زبونة الفندق الأوروبية» 
فيتحطم حلمه وحلم عائلته بحياة مهنية ناجحة. 

ويمكن تطبيق تلك المشاهد الأدبية على نطاق عام, إذ يُمثّل الشاب وبقية 
شخصيات الرواية الحالة المصرية تحت حكم السادات. والسبب في عدم تسمية أي 
شخص في الرواية هو أن الشخصيات تمثل عموم المصريين؛ وقد تأخذ مليون اسم 
واسم. لم يكن نظام السادات الجديد ينُمَؤْمِس الجيل الجديد من الشبان المصريين 
لحساب النساء الأوروبيات والأمريكيات فحسب. وكأن ذلك لا يكفي. لكنه يبيعهم 
لشيوخ النفط ذوي الشهوات الجنسية الشاذة مقابل أموال النفط الخليجية. لقد اختار 
«أبو الرجال» في قصة يوسف إدريس الحياة بلا شرف بدلا من الموتء لكن بطل 
رواية الغيطاني اختار الموت بشرف على أن يُلاط به. ولا يتضح ما إذا كان بمقدوره 
مقاومة هكذا شذوذ لو كان يعيش في الخليج. فإذا كانت سهىء عند حنان الشيخ, لا 
تجد سبيلا لمقاومة الشذوذ إلا بالهرب إلى مكان أكثر تطورا مثل بيروت الممزقة 


(2:) المصدر السابق» .5١‏ 
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بالحربء. كانت القاهرة» رغم ما تعيشه من انحلال وانحطاط في ظل الاقتصاد 
السياحي الساداتي» لا تزال قادرة على توفير قوة الإرادة اللازمة لمقاومة الشذوذ. 
حتى وإن كان الشمن هو ضياع المستقبل. وحين نقرأ الأدب باعتباره مجازا حضاروياء 
سترى لاحقا أن القاهرة لن يعود بإمكانها توفير قوة الإرادة لزمن أطول تحت ما ينوء 
به كاهلها من ضغط العولمة المتزايد. 

في رسالة البصائر في المصائر للغيطاني» نحن أمام حداثة كوزموبوليتانية رأسمالية 
تمثل عاملا للإفساد. ولسنا أمام بدائية الصحراء باعتبارها عاملا للتشويذ كما في مسك 
الغزال. لكن ثمة علاقة مباشرة تربط بين أوجه التطابق والتناقض في هذين التصويرين 
للشذوذ الخليجي. فصناعة النفط- رأسمالية الطابع- هي التي دفعت المتحضرين 
لزيارة الصحراء البدائية والخوض في تجربة شذوذها الجنسيء تماما كما سمحت 
الثروة الناجمة عن صناعة النفط الآن للشواذ الصحراويين بزيارة الحضارة مسلحين 
برأس المال ليُدخلوا شذوذهم دون أن يقف في سبيلهم عائق. 


حقيقة الشهوة تكمن في الجسد 

إذا كانت العديد من الروايات التى تناولناها بالتحليل قد سعت للبحث في 
الأحزال الاجماعة والستيرة مو خلال تسويز الشاة التعاسرة ققد كانت مسرضية 
الكاتب المسرحى السوري سعد الله ونوس )١94417-١951(‏ طقوس الإشارات 
والتحوّلات.7؟) المنشورة عام »١1945‏ تنشد الأمر نفسه لكن بإحالة زمنية» بلغت 
نحو قرن من الزمان في الماضي. وتقوم أحداث المسرحية: كما يُخبرنا ونوس في 
المقدمة» على قصة قرأها في مذكرات الناشط القومي العربي السوري الأصل فخري 
البارودي. وقد نشر البارودي )١1977-1١/417/(‏ الجزء الأول من مذكراته عام ١16١‏ 
(والثاني عام »)١467‏ ووردت فيه قصة رواها له صديق يكبره سنا وكان بمثابة معلم 


(50) ا 


7و2 فخري البارودي. مذكرات البارودي؛. ستون سئة تتكلم. الجزء الأول (بيروت ودمشق: دار 
الحياق .)١1981١‏ 
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أحداث القصة التي ينقلها البارودي حول صراع داخلي مزدوج؛ احتدم جانب منه 
بين مفتي المدينة» وكان رجلا واسع العلم» ونقيب الأشراف. وكان بالغ الجهل» 
بينما احتدم الجانب الآخر منه بين رئيس الشرطة ونقيب الأشراف. حيث ديّر رئيس 
الشرطة مراقبة نقيب الأشراف والقبض عليه وهو يلاطف خليلته في بستان من 
بساتين دمشق. وعندما تناهى الخبر إلى مسامع المفتي» وبّخ رئيس الشرطة وتآمر 
مع السجّان ومع زوجة نقيب الأشراف لاستبدال الخليلة بالزوجة دون أن يعرف أحد 
بذلك. ثم بدأ المفتي بتحريض الأشراف على الذهاب إلى الوالي العثماني لشكاية 
رئيس الشرطة الذي جعلهم لا يشعرون بالأمان في مدينتهم بعد أن اعتقل نقيبهم 
مع زوجته. وإذ تأكد الوالي» بعد إتمام المبادلة» أن المرأة المسجونة كانت بالفعل 
الزوجة» وليست الخليلة» أمر بإطلاق سراح نقيب الأشراف وزوجته. وإيداع رئيس 
الشرطة في السجن مكانهما. بعدها أقنع المفتي نقيب الأشراف ب«العفو» عن رئيس 
الشرطة وأن يطلب من الوالي إطلاق سراحه. ثم طلب المفتي من النقيب رد الجميل؛ 
وأجبره على الاستقالة من منصبهء الذي لوَّنْهِ بسلوكه المشين ومن ثم انتهت العداوة 
الطويلة بينهما (14) 

مثلت تلك الحكاية؛ بالنسبة للبارودي» رمزا للوطنية والصداقة والوفاء» حيث 
شهدت التضامن بين ثلاثة من نخبة الدمشقيين» رغم خلافاتهم وعداواتهم العميقة» 
تنم عن إحساس بالهوية والمصلحة المشتركة ضد الوالي العثماني «الغريب». والواقع 
أن البارودي يبدأ حكايته؛ التي ترد تحت عنوان «تضامّن أهل دمشق». بالتأكيد على 
أنه #كان معروفا عن أهل دمشق في ذلك الحين أنهم مُتّحدونء يطيعون زعماءهم 
وينتصر بعضهم لبعض ضد الغريب... بخلاف هذه الأيام التي عزَّت فيها الصداقة 
والوفاء». 437 ولتأكيد هذا التضامن» خلص البارودي إلى أن الوالى العثمانى؛ رشيد 
ناشد باشاء الذي حكم دمشق مرتين» الأولى لثمان شهور عام 5 والثانية لأكثر 
من ثلاثة أعوام بدءا من عام 18814 ظل «طوال مدة ولايته لا يرى إلا تكاتف الزعماء 
(8]) المصدر السابق. 115-/ا١١,‏ 
() المصدر السابق؛ .١١5‏ 
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والعلماء وكلمتهم واحدة» حتى أنه لما خرج من الشام وخرج الناس لوداعه... بكى؛ 
فسأله أحدهم: لِمَّ تبكي يا أفنديناء أَعَلَى فراق دمشق؟ قال: لا. بكيت لأني طول مدة 
إقامتي فيها لم أقدر أن أفرّق بين اثنين من أهلها!». واستنتج البارودي أن من هذه 
القصة نعرف مقدار تماسك الدمشقيين في ذلك الزمان».("0) 

والواقع أن مسرحية ونوس طقوس الإشارت والتحولات لا تنشغل بالقرن التاسع 
عشر قدر انشغالها بالحاضرء وهو ما يعترف به ونوّس في المقدمة: لعل من الضروري 
أن أشير إلى أن المكان. وهو دمشق, والزمان» وهو النصف الثاني من القرن التاسع 
عشرء ليسا إلا مكانا وزمانا اصطلاحيين في هذه المسرحية. فلم يكن همي أن أقدم 
عملا عن البيئة أو أن أقارب الحقائق الاجتماعية والتاريخية في النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر». "2 وتختلف حبكة المسرحية عن القصة التي رواها البارودي 
في مواضع مهمة؛ رغم الشبه الكبير بينهما. إذ تستغل المسرحية قصة العداوة بين 
رئيس الشرطة والمفتى من جانبء وبين نقيب الأشراف من جانب آخر» كحدث 
يشعل فتيل تفكك النظام المجتمعي العام كما كان قائما. 

في سعيه لنيل حظوة لدى المفتي؛ يعمل رئيس الشرطة (سنشير له باسم عزت بيك؛ 
كما في المسرحية) على معلومات قدمها له العفصة, أحد فتوّات المفتي» فيراقب 
نقيب الأشراف (سنشير له بعبد الله) ويعتقله مع خليلته وردة» وهما يقومان بنزهة في 
أحد بساتين عبد الله الخاصة. ويأتي اثنان من فتوات المفتي ليخبرانه بأمر الاعتقال: 
«العفصة: رأينا عدوك مُقيّدا وعاريا إلا من الملابس التحتية» وقحبته تضع على رأسها 
عمامة النقيب» وترتدي ثيابه».(*2 لاحِظ أهمية تبديل الملابس» ودلالتها المتعلقة 
بالنوع (الجندر) والوضع الاجتماعيء ك علامة على الفضيحة؛ والإهانة» وال تحول. 
وعندما يتظاهر المفتي بالارتياع» يشرح له العفصة وعباس: 

العفصة: نقول لك ما رأيّنا. أركَبْهما عزت بيك على بغلة» وساقهها في الحواري 
والأزقة» والناس تتفرج. 


(50) المصدر السابق»1١١.‏ 


(0) ونوس. طتنوس الإشارات. 20 
(؟2) المصدر السايق 18. 
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عباس: عجبَّثْ الناس وحوقَلَتْ, وامهال على عدوّك الصفير والبصاق واللعنات. 
العفصة: وهما الآن في السجن يتابعان الوصالء والذي منه. ‏ (65) 

لكن المفتي الذي كان يعقد اجتماعا عاما مع تجار دمشق ردّ عليهما كرجل 
شريف: «ليس نقيب الأشراف بالعدو. ربما كانت هناك خلافات في الاجتهاد والرأي؛ 
ولكن هذه الخلافات ليست عذاوة. . إن عدونا الآنء عدوي وعدو الأشراف وعدوكم 
أيضاء هم هؤلاء الذين يحاولون الحطّ من كباركم. » وإهانة أشرافكم. إنهم يريدون 
أن ينكّسوا رؤوسنا جميعاء وأن يجعلوا الصغار يتطاولون على الكبارء والأوغاد 
على الأشراف. فهل يرضيكم ذلك؟72؟ ”2 ومما تجدر ملاحظته هنا أن المفتي في 
مسرحية ونوس» على خلاف مفتي البارودي» ليس مشغولا بالتماسك الوطني وإنما 
بالتماسك الطبقي. ليس الوالي العثماني الغريب هو الذي يجب أن يشهد وحدة 
الدمشقيين» كما في حكاية البارودي. وإنما الطبقات الدنيا هي التي يجب أن تعرف 
أن نخبة المدينة سوف تظل متحدة دائما وأن خلافاتهم الداخلية لا يمكن أن يُستغل 
لا من قِبّل الطبقات الدنيا ولا من قِبَّل الدولة. إن المفتي في مسرحية ونوس هو القوة 
المشاكسة الدافعة والمحركة لكل ما يتكشفف من أسرار. إنه المتلاعب بالسلطة الذي 
يتآمر مع الجميع, حلفاء وخصومء ليخلُص نفسه منهم ويدير المدينة وكأنها عزبته 
الخاصة. وعلى خلاف المفتي في قصة البارودي» يُضحٌّي مفتي المسرحية برئيس 
الشرطة ويرفض إنقاذه. تاركا إياه يتعفن في السجن. ٠‏ 

إن الثيمة الأساسية في المسرحية هي كيف تحافظ النخبة على نظام أخلاقي 
اجتماعي يتناقض مع سلوكها الشخصي. من ناحية ماء تذكّرنا المسرحية بمسرحية 
شكسبير الكيل بالكيل ©#اا5هء//1 «م/ دهعلا (و ربما كانت مستلهمة منها) في 
استخدامها لشخصيات تتبدل وتتحول وتتخفىء وفي مركزية الشهوة والسلوك 
الجنسي العام (بما في ذلك البغاء) في حبكتها. لكن على النقيض من الكيل بالكيل» 
وهي المسرحية الكوميدية التي تنتقد رخاوة الأعراف الجنسية وتفشّي بيوت الدعارة 
(64) المصدر السابق» .١9‏ 
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في فيينا (بديلا عن لندن شكسبير)ء والتي تنتهي بزيجات متعددة تحول الجنس 
غير الشرعي إلى جنس شرعي وتعيد الشرف للنساء المجللات بالعار. فإن طقوس 
الإشارات والتحوّلات مأساة واقعية ليس لها حل يسيرٌ في المدى المنظور. إذ تدور 
حول تحالف غير مقدس بين رجال الدين والدولة وأرستقراطية الأشراف والتجار» 
للحفاظ على النظام المجتمعي العام القائم على ما يعتبره ونوس نفاقا. إنها مسرحية 
عن الحفاظ على المسافة الفاصلة بين ما يجب أن يبقى «مخبرا» وما يجب أن يظل 
«مَظهرا». ومجال هذا الصراع ليس الاقتصاد النقدي» ولا استغلال الطبقات الفقيرة 
من قِبّل الطبقات الغنية» وإنما المجال هو الجسد وشهواته. وباختصارء الاقتصاد 
الاجتماعي للحكم الذكوري البطريركي. هذا الصراع يتبدَّى في قصتين متوازيتين 
يشكلان هيكل المسرحية بأكملهاء قصة مؤمنة (وللاسم دلالته)» زوجة عبد الله نقيب 
الأشراف الأرستقراطية المتعلمة» وقصة العفصة, أحد قبِرّات المفتي. إذ إن تحوّلهما 
يكشف زيف المجتمع الدمشقي الذي يعيشان فيه. بل إن التحوّل الذي يطرأ عليهما 
يجلب تحوّلا يطال جل الشخصيات الرئيسة في المسرحية (باستثناء الخدم والتجار)» 
حيث يُفتضح سر سلوكهما الشخصي ويذاع ليعرف به الجميع. كما أن تحؤل المفتي» 
مثلما هو الحال في الكيل بالكيل» من شخص يتمسك بالأخلاق العامة إلى شخص 
ينتهك تلك الأخلاق يوازي تحوّل أنجيلو (الدوق البديل لفيينا) من شخص متمسك 
بالأعراف الجنسية إلى زانٍ. 


في أعين المجتمع من شخصيتين محترمتين إلى شخصيتين محتقرّتين هو الذي 


ولنبدأ بالعفصة وما مرّ به من تحوّل. فبعد أن عتّفْه المفتي علنا لنقله خبر الاعتقال» 
يتلقى العفصة وزميله عباس مكافأة سرية من مساعد المفتي عبده. الذي ينقل إليهما 
اعتذار المفتي على تعنيفهما العلني» ويقول إن ذلك كان حرصا على ضيوفه من 
التجار. ويجلس الرجلان على ضفة نهر بَرَدَى للدردشة وشرب العَرّقه والمعروف 
أيضا ب«حليب السباع». وقد هدّأ اعتذار المفتي من غضب العفصة ولكن ليس 
عباس. ويحاول العفصة أن يطيّب خاطره لكن دون كثير نجاح «أخي.. هذا طبيعي. 
اه 


أ أن يكون كل شيء مستقيما. إن نفسي تعاف اللف والدوران. أو التلبسة» (09) 
لكن خاطر عباس يطيب لدى رؤية سمسم» «شاب مخنث. يمشي مشية خليعة». وهو 
يمر بهما.7” وينادي على سمسم داعيا إياه للانضمام إليهما: 
عباس: خذ.. اشرب حليب السباع. 
سمسم: أنا قتيل هذه الشوارب. بغيتي حليبك دون كل السباع. 
عباس: يبدو أنها هائجة عليك. 
سمسم: آخ يا أبا فهد.. ولا يشفيها إلا ضربة من خنجرك. أتذكُّر تلك المرة اليتيمة! 
والله.. كأنك سللت روحي من بدني. 
عباس: لا يا سوس. الأصول. أن تراعي الحاضرين» وتوزع المحبة عليهم 
بالعدل (07) 
وينزعج العفصة. الذي كان قد أشار لسمسم قبل ذلك بأنه «نجاسة». ويعترض 
على دعوة عباس له للانضمام إليهما.*) وعندما يبدأ بإهانة سمسم. يتراجع الأخير 
مرتعبا خلف عباس: «لما تتبلاني؟ هل تكلمتٌ أو كشفتٌ سدًا؟240.0) فيهبٌ العفصة 
منتفضا ليلكم سمسم ويسبه: ميا قحبة المقابر».!"7) ويتدخل عباس لمنع العفصة 
ويستفسر من سمسم عن سبب انزعاج العفصة: 
سمسم: خبّرناه. فلم نجد لديه إلا مثل الرز أو فتلة القياش. وعرقنا أن ما فينا فيهء 
وما يحكنا يحكه. 


عباس: (وهو يكتم الضحك) الآن.. امش. ولا تلتفت وراءك. وإن كررت ماقلت». 
2 (01) 2 


(06) المصدر السابق» .١8‏ 

(6) المصدر السابق» 58. 

(61) المصدر السابق. .7١‏ 

(608) المصدر السابق. 

(59) المصدر السايق» 71 

)1١(‏ المصدر السابق» ١؟.‏ ويجدر أن أشير هنا إلى أن المفتي أنكر أمام عبد الله أن يكون هو من أوعز 
للعفصة بإبلاغ رئيس الشرطة عن عبد الله بل ووصف العفصة بأنه «ضبع مقابر يعتاش من الوشايات 
والفتن والنمائم» ولا يمكن أن أضم واحدا مثله إلى رجالي وأعواني؛ (50). 

.71 المصدر السابق‎ )١١( 


اه 


ولا يتضح تماما إذا كان الأرز أو الفتلة يشيران إلى حجم قضيب العفصة: أو عِنَه 
المحتملة؛ أو كليهماء وإذا كان الأمر كذلك. لا نعرف إذا ما كانت ثمة علاقة بين 
حجم القضيب أو الفحولة/ العنّه وبين شهوة المرء أن يلوط أو أن يُلاط به.؟"2 لكن 
عباس يفهم الأمر على كل حال. 
العفصة: (منكسرا) هل سقطتٌ من عينك؟ 
عباس: وحياة الفهد وأبيه كانت لدي ظنون. لا.. أنت الآن حبويتي» وسأضعك في 
عيني. اشر ب. 
العفصة: (يحتسي جرعة وافرة) هذه الملافظ تجرحني. 
عباس: انكشفتٌ عل مثل حلائي. ولا داعي للتظاهر بالحياء. 
العفصة: (وهو يمسك يد عباسء ويقبّلها) أبوس يدك.. استر. 
عباس: (وهو يضع يده على رقبته) باطل.. وهل يفضح المرء حلاله! 
العفصة: (وهو يمرغ وجهه بيد عباس) هل تعدني أن يظل كل شيء كما هو في 
الظاهر؟ 
عباس: (وهو يداعبه) إذن سيكون لنا مخبر ومظهر! 
العفصة: ككل الناس يا عباس.. ككل الناس. 
عباس: إذا كنت طيّعا ومُرضياء فسأكون خيمة تغطيك وتحميك. 
العفصة: سأكون كبا تشاء. آخ.. كم تعذبتُ وشقيتٌ كي أخفي هذا الأمر! كان 


كالدمّل يسحمني في داخي. 
عباس: الآن.. انفقأ الدمل.. ويمكتك أن تستريح... ستكون كما أنت ولن تشقى 
بعد ايوم 010) 


وقضية المخبر والمظهر لها علاقة وطيدة بالشخصيات المتوازية التى تقدمها 
المسرحية. فمظهر العفصة الرجولى ومّخبره الذي يشتهي أن يلاط به يتقابلان مع 
(17) كلمة العفصة تعني ثمرة البلوط أو البذرة التي لا تستطيع التلقيح» التي تنتجها أشجار البلوط في 
أعوام معينة بدلا من البلوط. وثمة احتمال قوي أن تكون إشارة إلى الحجم الصغير المحتمل لقضيب 
العفصة أو إلى عِنته. مع ذلك» ف«عفصة» تدل أيضا على المذاق الحريف لثمرة البلوط. 
(777) ونوسء طقوس الإشارات» 7337-1737 


ا 


ختوئة سمسم المظهرية وتعبيره الصريح عن رغبته في أن يلاط به.540) وتلك المقابلة 
والمقارنة ب بين المّخبر والمّظهر هي التي تشكّل؛ »كما سترىء المحور الذي تدور حوله 
أحداث المسرحية. 

ولترجع إلى قصة مؤمنة» زوجة عبد الله. إذ تُقدّم لنا مؤمنة باعتبارها جزءا من 
مكيدة المفتي لتحرير عبد الله. حيث يزورها المفتي ويطلب منها المشاركة في 
الخطة (69) فتندهش من محاولته لاستبدال المومس بالزوجة» رغم أن الجميع 
ال ا ا وا ا روه 
الحد؟ن 000) ويتجاهل المفتي سؤالها المحوري. لكنها تصر على أن ما يطلبه 
سيجعل الناس يعتقدون بأن الشرطة أمسكت بها وهي متبرجة مع زوجها في موقف 
غرامي في مكان مفتوح, بينما كانت في حقيقة الأمر «سجينة البيت 7 تقرأ حكاية من 
ألف ليلة وليلة».7") ترتعب مؤمنة من أن يظن الناس أنها كانت تستعرض جسدها 
علنا لكنها لا تبي مشكلة كبيرة في استعراضن قلرتها الفكرية: وتقول للمفتي إنها 
امرأة متعلمة» قرأت في الدين والآداب الشعبية: «هل أدهشك إذا علمت أني قرأت 
مكتبة أبي» ومكتبة نقيب الأشراف أيضا!» (04) ويُدهشه ذلك بالفعل. هناء تتضح 
جليّة رغبة ونوس في تقديم مؤمنة باعتبارها نسخة القرن التاسع عشر من شهرزاد. 
التي تصفها ألف ليلة وليلة بأنها الابنة الكبرى للوزير التي «قرأت الكتب والتواريخ 
وسير الملوك المتقدمين وأخبار الأمم الماضيين وقيل إنها جمعت ألف كتاب من 
كتب التواريخ المتعلقة بالأمم السالفة والملوك الخالية والشعراء» (54) 


تقاوم مؤمنة المفتي» وتصر على رفضها معاونته» فهو يطلب منها أن تلعب «في 


١28ب‏ تجدر التقارية بين انم «سمسم4 الذي قد يشير إلى صغر الحجم. وبين اسم «العفصة». 
(5) في نسخة البارودي. تُدعى لزيارة زوجة المفتي. 
(1) ونوسء طقوس الإشارات والتحولات» 77. 
(700) المصدر السابق. 
)١8(‏ المصدر السابق. 
(59) ألف ليلة وليلة: 
.1 ,(1990 ,رامول بطرملا بجع لة) لإنحقل120 ستمكنلط نإ لعتماكمهى ,دبطعألل ممتطمعم عرزل 


اه 


هذه القصة دور الغانية». ويصر المفتى على أن الأمر ليس كذلك وأن خطته قائمة على 
إزاحة الغانية من الصورة "كي تغدو الرفقة مع الزوجة». لكن مؤمئة ترد: «الزوجة- 
الغانية» والغانية-الزوجة. هذا تلاعب لطيف. وخطير أيضا. لايا شيخ.. إنك تدفعني 
في طريق وعرء لا أدري أين يفضي بي... ما تطلبه مني هو مقامرة مخيفة. هو سير 
على حافة الهاوية والغواية... الهاوية تهزني من جذوري. يرعبني السقوط. ويغويني 
في الوقت نفسه2"*0.0 لكن كلماتها تزيد المفتي دهشة. ويتجلى الوعي النسويّ 
لدى مؤمنة في أدهى حالاته عند تلك النقطة: «لم يخطر ببالك أني حية» وأن لي 
أهواء وأفكارا... لا أعتقد أنك فكرت بي إلا كأداة طيّعة» أو شيء من أشياء [زوجي] 
العبجابت إن أرفضء لأني أقاوم الدخول في فتنة الغواية. لو قبِلْتُء فسأنزلق إلى 
موقع الهشاشة. هشاشتي وهشاشة أوضاعنا. سأكون على طرف الهاوية» وأخشى هذه 
المرة أن يجذبني نداء الهاوية بلا مقاومة6.٠١"‏ بيد أنها تقبل أخيرا خطة المفتي بشرط 
واحدء أن يُسرٌّحها زوجها بعد أن تنتهي المسألة برمتهاء تريد من المفتي أن يضمن لها 
الطلاق.("" أما بالنسبة للهاوية» فإن اقتراب مؤمنة منها يمثل حالة المجتمع نفسه. 
كان المجتمع؛ فيما يبدو على حافة الهاوية» وكان انتهاك خنصوصية عبد الله ووردة؛ 
كما سنرى» هو القشة التي قوّضت أركانه. 

وتبدأ نقطة التحوّل عند مؤمنة لدى خلطها بالغانية. إذ مثّلت لحظة التبديل 
المادي في السجن تبديلا في الملابس بين مؤمنة» الزوجة التي باتت الآن متبرجة» 
وبين الغانية وردة. وبمجرد طلاقها من زوجهاء تزور مؤمنة وردة (وللاسم دلالته) 
وتطلب من الأخيرة أن تعلمها كيف تصبح غانية. لا تصدق وردة أذنيهاء وتظن أن 
مؤمنة تستهزئ بها. وعندما تدرك صدق مؤمنة يجتاح وردة إحساس بالشماتة وتقول 
لمؤمنة إنها كانت خادمة في بيت مؤمنة عندما كانت فتاة صغيرة» وأن والد مؤمنة قد 
اغتصبها وهي بعد صغيرة لم يأتها الحيض. لكنّ الصدمة تعزز من إصرار مؤمنة على 
التحوّل هي نفسها إلى غانية. ويأتي تحوّلها سحريا تقريباء ليذكرنا بشخصيات ألف 
)1١٠(‏ ونوسء طقوس الإشارات والتحولات» /ا5. 


(1) المصدر السابق» 4 
() المصدر السابق» .5١-5 ٠٠‏ 


ع 


ليلة وليلة» الكتاب العزيز على قلبها كما رأينا. وعندما يفزع المفتى من تحوّلهاء الذي 
يحمّل نفسه المسئولية عنه. يعرض عليها الزواج أمام والدها كوسيلة لإعادتها إلى 
الصراط المستقيم» لكنها ترفض. وتتحدث. فيما يشبه الهذيان» عن تحوّلهاء وعن 
تحررها من التقاليد: 
يبل إل أنه. وني لحظة سقوطي [في الهاوية]» سينبت من مسامي ريش ملون... 
وسأحلق في الفضاء كالطيور والتسائم وأشعة الشمس. أريد أن أقطع الأمراس 
الليفية الخشنة التي حفر لدمي. وتقمع جسدي. أمراس مجدولة من الرعب والحشمة 
والعفة ومشاعر الدنس والقذارة» من المواعظ والآيات والتحذيرات والأمثال 
ووصايا الأسلاف... أريد... أن أعتق جسدي. وأفك عنه هذه الحبال التي تمتص 
دمه. وتقمعه. أن يغدو حراء وأن يستقر ني مداره الذي حُلق له... أحلم أن أصل إلى 
نفسي, وأن أكون شفافة كالزجاج. ما تراه العين مني هو سريرتي» وسريرتي هو ما تراه 
الى 05 
هنا يبدو لنا أن مؤمنة تخلط ما بين الجسد وشهواته» وتظن أن حقيقة الجسد هي 
حقيقة الشهوة. إذ لا علاقة بين إصرارها على أن تصبح غانية» كما تقول للمفتي؛ 
وبين غضبها من خيانة زوجها لهاء بل إن تلك الأخيرة قدمت لها الفرصة في أن 
تجعل مخبّرها مظهرا لها. لكنها حين تبدأ بتنفيذ مشروع عتق جسدها باعتباره 
خطوة لتحرير شهوتها المكبوتة» يبرز تناقض في منطق مؤمئة (ومنطق ونؤّس). 
فإذا كانت المسرحية تشدد على مسعى الفردية والفردانية في مجتمع يكبت كليهماء 
لا يستقيم أن تكون الشهوة أساسا لهذا المسعى.2"47 فالشهوة اجتماعية في أصلها 
وليست جزءا من الاقتصاد الفرداني» فكيف, يمكن أن نفهم مسعى مؤمنة لتحرير 
شهواتها من قيود الكبت. بل والاضطهاد. التقليدية» ودخولها حيز الاقتصاد 
الاجتماعي للمتعة الجسدية» على أنه مسعى للفردانية الحداثية؟ يبدو أن ونوس 
يطرح مسعى مؤمنة كمسعى هيجليء أي تحويل الكينونة في ذاتها إلى الكينونة 
(1/5) المصدر السابق؛ ,.1١١-5١١١‏ 
(74) للاطلاع على مناقشة واعية وشيقة عن الفردية في المسرحية» انظر محمود نسيم؛ «طقوس وإشارات؛ 


صعود الفردية أم انكسارها؟ وماذا بعد الحافة؟4. في الطريق. يناير/ كانون ثانى- فبراير/ شباط 14951 
رقم 15311- ل9ل9١3.‏ 


الا 


لذاتها ومن ثم إلى الكينونة للآخر. لكن هيجل لا يتحدث عن رحلة الوعي بالذات 
وصولا إلى إدراك الذات الفردانية فحسبء وإنما أيضا عن رحلة الوعي بالذات 
وصولا إلى المجتمعية؛ إلى الكينونة «في العالم»» كما يقول إدوارد سعيد. مرددا 
صدى هايدجر. فعندما يرتعب والدها من تلطيخها لاسم العائلة وشرفها بفعلتها 
تلك. وتردٌ قائلة «ما أفعله لا يخص أحدا سواي».(*2") فإنها تصر على طرح 
المشروع الفرداني والخروج من المجتمع. بل إن مؤمنة لا تتردد في استخدام سلطة 
القرآن نفسه لخدمة القضية الفردانية «في النهاية» ألا نعرف أن أحدا لا يحمل وزر 
الآخر وأن لكل نفس ما كسبت» وعليها ما اكتسبث؟ [التشديد مضاف]»,(5/) 
كيف يمكن للشهوة: التي تفترض مسبقا المجتمعية» أن تتحرّر في عالم فرداني 
لا-مجتمعي؟ كما سنرىء لا توفر المسرحية» في أحسن الأحوالء. إجابات كافية 
للأسئلة التي تطرحها. 

ورغم تمسكها بالقرآن والمرجعية الأخلاقية (وهو ما لا يختلف كثيرا عن 
استشهاد الدوق بالآية الإنجيلية «بالكيل الذي به تكيلون يكال لكم» في مسرحية 
شكسبير)ء كانت مؤمنة بحاجة إلى اسم يلائم جسدها المنعتق. وإذا كانت مؤمنة 
تؤمن بما هو أثمن للحياة الآخرة» فإن اسمها الجديد «ألماسة» يتتقل بها إلى أثمن 
ما في الحياة الدنيا. وسرعان ما سوف تبز مُعلمتها وردة وتتسيد سوق البغاء. حتى 
خادمة وردة (التي تظهر في المشهد الافتتاحي وهي تتبادل كلمات الغرام مع 
خادم عبد الله في لحظة القبض على سيده في البستان) تستبدل سيدتهاء» وتصبح 
خادمة لألماسة. 

وبعد أن تهجر مؤمنة حياة الوقار والزهد وتتحول هي نفسها إلى مُنتتجة ومستهلكة 
للمتعة الجنسية» يتحوّل زوجها السابق عبد الله بتأثير الفضيحة إلى صوفي زاهد 
يستبدل عالم الجسد بعالم الروح» يهيم في شوارع دمشق مسبّحا بذكر الله. كذلك 
يطال التحول رئيس الشرطة. إذ تظهر عليه علامات الجنون إثر تجربة السجن 
(5/) ونوسء طقّوس الإشارات والتحولات». 448. 
(77) المصدر السابقء /41. والعبارة المشددَّة هي اقتباس مباشر من القرآن» سورة «البقرة»» الآية 545. 


ع 


وانقلاب المفتي عليه. وحين تستبد به الظنون ولا يعود يعرف ما إذا كان من قبض 
عليها بصحبة عبد الله هي وردة أم مؤمنة» يقول المفتي لمساعده عبده: «ألم تقل له إن 
الحة لحقيقة في الإجماع؟:.(/7) 


يوازي تحولٌ مؤمنة الجسدي إلى ألماسة: التي بات بوسع جسدها الآن أن يحلق 
كما الطير» تحوّلٌ آخر سوف يشهده جسد العفصة لاحقا في المسرحية. وإذا كانت 
مؤمنة أرادت تحويل المخبر إلى مظهر بإخراج شهواتها إلى السطح؛ لك التهرة التي 
اعتبرتها حقيقة جسدها (الذي بات الآن يتزيى, ويُعتنى به» ويتزين» ويتثنى بشكل 
مختلف عن ذي قبل)» فسوف يسلك العفصة دربا مشابها. فإذ يشعر العفصة بهجران 
عباس الذي غادر المفتي واستلم وظيفته الجديدة كحارس شخصي لألماسة وأصبح 
لا يبالي به يتخذ خطوة خطيرة: يحلق شاربه؛ وينزع الشعر عن جسده بالكامل؛ ويبدأ 
بالتخنث في حركاته وكلامه. وبعد ذلك التحوّل الذي أصاب جسده. يزور عباس» 
الذي يستقبله بفزع و«نفوره: 
العفصة: لا تجعلني أبكي. أردت أن أحلو ني عينيك. لاحظتٌ أن ولعك يِخفَ. وأنك 
تبتعد عني. فأصابني فزع رهيب... وخطرلي أن أقدم لك أثمن ما لدي وآخر 
ما يميزني في عيون الناس... تفضل يا أبا الفهد. إنها هديتي لك... 
عباس:... أهي شواريك؟ 
العفصة: نعم. هي شواربي أهبها لك. ويمكنك أن تعلن ني طول المدينة وعرضها أن 
شوارب العفصة ملكيء وأن العفصة كله ملكي. 
عباس: أعوذ بالله! ما الذي دهاك يا بن آدم؟... ألم تكن تريد السترة وتخاف البهدلة؟ 
العفصة: لم أكن أعرف سطوة الحب وجئوته... 
عباس:... وهل تعتقد أنك ترضيني إذا تخنشثت؟ 
العفصة: وما الذي يرضيك؟ ألا تفضلني ناعما وطريا؟ 
عياس: إنك تثير نفوري. ما أنت الآن إلا عِلّْقَ يتدرب على المجون. 
العفصة: إني علق لك. وأردت أن تعرف أني تحوّلت. وأن لدي الشجاعة كي أعلن 
نحوّلي. وأواجه الناس به. قل لي كيف تريدني؟ 


زفهوف4 ونوس» طقوس الإشارات والتحوللات. لفك 


زفة 


عباس: أردت أن تظل رجلا إلى جانبي وبين يدي... [ولكن] مع هذا التخنث السافر, 
أخجل أن تكون إلى جانبي» وأخجل أن يعرف الناس أن لي صلة بك. بهذه 


الهيئة ما أنت إلا سمسم آخر نكن 


جاء تحوّل العفصة متناغما مع ما اعتبره حقيقته الداخلية» التي كان الاعتراف 
العلني بها ضرورة. إذ يصر العفصة على استحالة الاتحاد بين مخبّره ومظهّره إلا عبر 
الاعتراف العلني. ويصف تصرفاته لعباس هكذا: 
العفصة: أنت تعرف أن ما فعلته باهظ التكاليف علخ... إني لا أتحمل أن ترمينى بعد 
أن غيّرتُ تكويني. غدوثٌ كالماء في صفائه ووضوحه. كيفما نظرتٌ إلي» 
ستجدني واحدا. هيئتي هي سريري» وسريرق هي هيئتي. ألم تقل 
إنك تنفر ممن له مظهر ومخبر. وما فعلته هو أني أظهرت مخبري؛ ول يبق لدي 
ما أكتمه أو أخفيه. أردت أن... أعترف دون مداورة أو تستر أني أعشقك. 
هذا العشق هو الذي جرّأنيٍ على نفسى وعلى الناسء وهو الذي يمدي 
بالشجاعة وحية 0/30 
والواضح أن قرار كل من ألماسة والعفصة بالتعري أمام المجتمع نابع من 
إصرارهما على جسر الهوة بين المخبر والمظهرء بين الحقيقة «الباطنة» لكينونتهما 
وبين سَمْتهما المعلن» نوع من الاتحاد الهيجلي المباشر والنهائي بين الكينونة في 
ذاتها والكينونة لذاتها والكينونة للآخر. 
بالنسبة للعفصة. الذي كان قبل ذلك واحدا من أرجل رجال المدينة وأحرصهم 
على سلوك مسلك الرجولة بأدق تفاصيلها في الأماكن العامة» كانت شهوته أن يُلاط به 
تقتضيء بالضرورة» تخنثا في المظهر الجسدي والسلوك المعلّن. ويبدو أنه يظنء مثل 
ألماسة أن شهوته كامنة في جسده. وأنها حقيقة جسده. ورغم اعتراضه على تشبيهه 
بسمسم. الذي أصرّ على هذا الشبه قائلا: «ما يحكّنا يحكّه لدرجة كاد معها أن يقتله» 
فقد بات الآن يقبل هذا الأمر ويرى ما فيه من منطق. إن العفصة يعجز عن النظر إلى 
الشهوة المثليّة بين الرجال إلا من زاوية الغيريّة الجنسية» ومن ثم فإنه يسيء فهم شهوة 
(9/8) المصدر السابق. 86- /الم. 
(4/) المصدر السابقء /81. التشديد مُضاف. 


يي 


عباس للولوج في الرجال ويعتبرها شهوة تجاه ما هو مغاير لا ما هو مماثل. ورغم 
استمتاع عباس بمجامعة النساء. والرجال المخنثين» والرجال الرجوليين» لم يستطع 
العفصة أن يفهم أن شهوة صديقه ترتكز حول الهدف الجنسي (أن يكون مولِجا) ومن 
ثم تتكيف على موضوعات جنسية مختلفة طالما كانت تلك الموضوعات صالحة 
ليولج فيها. كذلك لا يستطيع العفصة إدراك أن العلاقات العاطفية ليست هدفا نهائيا 
وحتميا للشهوة الجنسية بالضرورة؛ والواضح أن ونوسء بذلك» يسقط زمنه الخاص» 
تسعينيات القرن العشرين» على تسعينيات القرن التاسع عشر. 
كان عباسء في نهاية الأمرء شأنه شأن سمسم ووردة» شفافا في شهواته. كان 
في باطنه وفي مظهره الخارجي مولجاء لا يخجل من اللجوء إلى المومسات أو 
إلى سمسم. مثلما لا يخجل سمسم ووردة من شهواتهما أو من التحرش بالرجال 
المولجين لإرضاء تلك الشهوات. وقد حرص عباس على الحفاظ على سرية علاقته 
الإيلاجية بالعفصة حماية للأخير من الفضيحة» وتعبيرا عن صداقتهما. أما عجز 
العفصة عن إدراك ذلك فسوف يكلفه الكثير» إذ تمثل له ردة فعل عباس صدمة قوية: 
عباس: ما هذا المبل الذي تسكبه في أذني؟ إنك تتكلم مثل قحبة قرّحها الغرام 
والحرمان. 
العفصة: أتكلم كما يتكلم العاشق. 
عباس: وتنتحدث عن العشق وأكل الهوى! لا يكون بين الرجال عشق وغرام. 
العفصة: ماذا كان بيننا إذن؟ 
عباس: أتريد الصراحة؟ 
العفصة: نعم. حان وقت الصراحة ولو كان فيها مقتلي. 
عباس: ما كان بيننا هو شهوة تزول مع قضاء الوطر. وكان يلذ لي أن أعلو رجلا 
محسوبا على الزكرتيّة [أي الرجولية]» وأن أرى قامته تدكسر وتتصاغر بين 
فخذي. أما الآن فأي لذة سأجنيها من اعتلاء محدث رقيع؟(*4) 
عندما أفصح عباس عن شهوة تجاه المماثل (وهو لديه أيضا شهوة تجاه المغاير)؛ 


(8) المصدر السابق» /3لم- 88. 


اق 


أو عن شهوته المثليّة جنسياء لم يفهم العفصة؛ وهو نفسه كان قد اشتهى عباس لأنه 
كان مماثلاء ولم يشته سمسم لأنه كان مغايرا. فإذا كانت النساء والرجال المخنثون» 
كما هو الحال في كل المجتمعات الذكورية؛ بطبيعتهم ووفقا للمكانة الاجتماعية 
المفروضة عليهم؛ مهزومين أصلاء يظل الانتصار الحقيقي والأوحد بالنسبة لرجال 
تلك المجتمعات (والواقع أن هذا هو حال كل المجتمعات القائمة)؛ جنسيا أو غير 
ذلك هو انتصار على الرجل الرجولي. كما أن ندرة هذا الانتصار وصعوبة تحققه 
تجعله موضوعا للشهوة أكثر إثارة بالنسبة للرجال الرجوليين» وهو ما يدركه عباس 
بوضوح ودون لبس. 

أما عجز العفصة عن فهم قانون الشهوة في مجتمعه فهو أمر يستعصي على التفسيرء 
لااسيما عندما نأخذ شهواته الظاهرة والكامنة (المظهرية والمخبرية) في الاعتبار. إنه 
يعرف بالتأكيدء كما يعرف عباس والآخرون. أن الغاية النهائية من الشهوة الجنسية 
هي المجامعة وليس الغرام؛ حتى إذا كانت الشهوة بين رجل وامرأة» وهو ما أصرّت 
عليه ألماسة عندما رفضت عرض المفتي بالزواج منها. أما عباس» من جانبه فلم 
يقع في غرام ألماسة أو سمسمء كما لم يقع في غرام العفصة وإن أحبه كصديق. إن 
إسقاط الغرام على الشهوة الجنسية بين الرجال واعتبار التعري العلني فعلا جسورا 
يدل على الأمانة في مواجهة النفس وعموم المجتمع» وهو ما تطرحه المسرحية» 
إنما يدي للأفكار الغربية المعاصرة أكثر مما يّدين للمجتمع العربي» سواء في القرن 
التاسع عشر أو في القرن العشرين. بل أن منطق التعري العلني الذي يصر عليه العفصة 
ينتمي لأمريكا في أواخر القرن العشرين. فحتى أوسكار وايلد؛ الذي ستجري وقائع 
محاكمته بعد عقد من جريان وقائع القصة المزعومة للمسرحية» لم يسع أبدا لتعرية 
نفسه علناء بل حتى أنه أقام دعوى قضائية ضد والد اللورد ألفريد دوجلاسء ماركيز 
كوينسبيري بعد أن اتهمه الأخير بالتظاهر بأنه «لوطي'. أما من اعرّى» وايلد لاحقا 
فكانت حركة المثليّين الغربية التي تسعى لعولمة نفسها والساعية نحو إدماج الشهوة 
المثليّة برمتهاء تاريخيا وجغرافياء على شاكلتها. حيث يسقطء في سياق تلك المزاعم» 
حُبَ وايلد لزوجته وغيرها من النساء واشتهاؤه لهن» لمصلحة شهوة موحٌدة» تفصح 
عن «حقيقته الباطنة» التي تصر عليها الآن الأممية المثليّة (والأممية الغيريّة) العابرة 


كلاع 


للأزمنة. أما إصرار العفصة على كون التعري افي بلدنا كالموت أو أسوأ من الموت" 
فهو يتفق مع مزاعم الأممية المثليّة أكثر مما يتفق مع واقع العالم العربي في القرن 
التاسع عشر- أو العشرين. بل أن عالم المسرحية نفسه يناقض ذلك. حيث يجول 
سمسم في الشوارع ممازحا الجميع دون أن يتعرض له أحد. 

ومن الجدير بالذكر هنا أنه رغم كون رواية البارودي للقصة الأصلية لا تتنضمن 
شهوة مثلية» فإن مذكرات البارودي تتحدث عن مدى الأريحية في قبول الرجال 
المخنثين. فبينما كان البارودي في طريقه إلى فرنسا أوائل عام »١41١١‏ وكان عمره 
وقتها ثلاثة وعشرين عاماء استقل القطار إلى حيفا حيث قضى أمسية في مقهى كل 
زبائنه من الرجال وحَضّر عَرْضًا: «خرجّت راقصة ممشوقة القوام وأجادت الرقص 
وأحستته أيما إحسان. مما لفت نظر الجميع. وبعد نزول الستارة خرجت تلم 
الإكرامية (البالصة) فصار الناس يداعبونهاء وإذا بها شاب صوته عريض يقلد النساء 
بالرقصء على رأسه شعر مستعارء وقد فهمت أن ظهور الراقصات على المسرح 
لا يجوز [في حيفا]» وهو ممنوع بأمر القائمقام [العثماني]؛ ومسموح [عوضا عن 
ذلك] للرجال تقليد النساى وكان هذا في البلاد العثمانية [على خلاف دمشق ومدن 
فلسطينية أخرى] معروفا مشهورا؛ والأثراك يسمون الرجل الذي يمثّل دور البنات 
(زينة)» (41) وتبيّن هذه القصة بأن هذا التصريح من جانب الدولة والمجتمع لا 
يمائل بأي حال من الأحوال الموت أو أي شيء قريب منه كما تدعي المسرحية؛ إلا 
من خلال الإسقاط الخيالي الذي لا أساس له في الواقع. بل إننا نعرف أيضا رجالا 
كانوا يحاكون النساء في الغناء وحظوا بشعبية واسعة في القاهرة خلال عشرينيات 
وثلاثينيات القرن العشرين. فالمطرب عبد اللطيف البنا (15 1848 -1939) قدم الكثير 
من تلك الأغاني خلال العشرينيات. وقد بدأ مشواره المهني بتلاوة القرآن عام 
04 وقُبيل الحرب العالمية الأولى خلع قفطانه وعمامته وبدأ بتقديم أغان أنثوية 
سجّلتها له شركة بيضافون الشهيرة للتسجيلات. وكان البنا هو المطرب الوحيد في 
ذلك الوقت بلا شارب. وقدم أغاني إغواء مثل «إيه رأيك في خفافتي؛ المُسجّلة عام 


.78 فخري البارودي. مذكرات البارودي؛ ستون سنة تكلم (دمشق: بدون ناشرء ©) الجزء الثاني‎ )8١( 


يفة 


وفيها يقارن نفسه بالنساء» مصرا على أنه أجمل مظهرًا منهن وأجدر يحظوة 
الرجال من منافساته الإناث. وقد اعتزل الغناء في الثلاثينيات وعاد إلى قريته عام 
8 وتزوج .4417 وحتى خلال أزمنة لاحقة» في السبعينيات وبداية الثمانينيات» 
كان الممثل التلفزيوني والسينمائي السوري أنور البابا يؤدي دوره الذي عرف ب 
وهو أم كامل العجوزء في التلفزيون والسينماء وكان بهجة للمشاهدين الذين احتفوا 
به دون أي قدر من الإدانة. 
وقد تمكّن العفصة من إنجاز أمر واحد أخير قبل أن يفارق عباس. إذ أصرٌ على أن 
ينفذ له عباس أمنية أخيرة» وهي أن ينازله في لي الذراع. 
عباس: أتريد أن تمتحن قوة ذراعي! 
العفصة: أعرف قوة ذراعك, ولكن لم أعد أعرف هل بقيت في ذراعي قوة. 
عباس: وفر على نفسك المهانة. 
العفصة: هذه المهانة هي رغبتي الأخيرة» فلا تخذلني. 
عباس: سأسحقك. 
العفصة: سحقت ما هو أهم من ذراعي. ولن يزيدني ألما أن نسحق ذراعي. تعال! 
(يجلسان حول طاولة. تنباسك قبضتاهماء ويبدأ كل منهما في الشد كي يلوي ذراع 
الآخر. يستمران فترة طويلة ولا يفلح عباس في ل ذراع العفصة. تحمر أوداجه. ويبدو 


الغضب على وجهه). 
العفصة: هل نواصل؟ 
عباس: (محتقنا) لا.. هذا يكفي. 


العفصة: (قبل أن يرخي قبضة عباس» ينحني بلطف. ويقبلها). الآن.. وداعايا عباس. 

(يخرج العفصة). 

عباس: ماذا دهاني؟ من أين جاءته هذه القوة؟ كاد هذا المخنث أن يلوي ساعدي. 
لعنة الله عليه لقد أفسد مزاج (85) 0 


(87) للاستماع إلى الأغتية» والاطلاع على الكلمات: راجع القرص المدمج: 
.لوا «معرزق© نل كامقامقطك 2165© ,عطهم عسوتكساة ذا عل دعلاتعهم دعل مزعع مدععها عأءنلم م 
,5 -4 ,1994 .اأنععاممك] ,عطدعة عننوذزجآ نال نان نز لعموعاء ‏ | 


(47) ونوسء طقنوس الإشارات والتحولات» 889- .5١‏ 


ماع 


كان الموقف الرجولي الأخير الذي اتخذه العفصة يهدف لتوضيح يح أن المَظهر غير 
امح وآنة في احتيا> الباطة1 رجلا رجوثاء لكت من العا تعيب بسلا 
سلوك العلق المخنتث . هنا يدرك العفصة بجلاء أن حقيقة جسده هي أنه رجل رجولي؛ 
وهي حقيقة منفصلة عن اشتهائه لأن يلوط به الرجال؛ وأن الأمرين ليسا الشيء نفسه 
وليس أي منهما شرطا ضروريا للآخر. للأسف. كان ذلك درسا رفض أن يتعلمه؛ بل 
وحرص على ألا يتعلمه الآخرون. فعباسء الذي سقط في الفخ وصدق العفصة حين 
قال إن جوهره ومظهره قد انّحدا أخيراء لم يفهم أن القناع الواعي الذي وضعه العفصة 
كان الأنوثة» لا الذكورة التي كانت كامنة فيه. هذا الفخ هو الذي يفسّر سبب تساؤل 
عباس عن مصدر قوة العفصة: تلك القوة التي كانت أصلا الدافع الأساس لشهوته أن 
يلوط بالعفصة. 
ما تصر عليه المسرحية ويصر عليه ونوس» هو ضرورة أن يرى الجميع الشهوة 
على أنها راسخة في الجسد. وأنها حقيقة الجسدء وأنه لا يمكن تحريرها إلا بمشروع 
فرداني للتحرير من خلال الإقرار والاعتراف الصريح بها على الملا. فأمثال عباس» 
الذين يعارضون هذا الخلط ويفهمون أن ألماسة وسمسم والعفصة يمتلكون أجسادا 
مختلفة لكنهم يشتركون جميعا في شهوة أن يُولج بهم, يُغرّر بهم في النهاية. أما 
العفصة. الذي لا يعترف الناس بحقيقته المزعومة» (على التقيض من مفهوم الوعي 
عند هيجل» الذي يسعى لتأكيد أثره المادي على العالم من حوله من خلال قتل الآخر» 
حارمًا نفسّه بذلك من فرصة اعتراف الآخر به)» عندما يدرك أن اعتراف الآخر به لن 
يحدث, وأن الآخر يرفض اعتماد منظومته الدلالية الخاصة: يقرر أن يقتل نفسه بدلا 
من أن يقتل الآخر 
العفصة: ل يعد في أمل أو رجاء... فقدتٌ مكاني في عيون الناس . والذي كشفتٌ سري 
من أجله. رماني وسيّانِ عرّة. فهاذا بقى أمامي؟ هي خطوة محتومة؛ وعلي أن 
أخطوها. ما أغرب هذه الدنيا. إن كتمتٌ وأخفيتَ عشتٌ وتكرمتٌ. وإن 
صدقت وكشفتَ» نبذوك وأخرجوك منهم. م أعرف كيف أعبر له إني أشجع 
منه. أحّني حين كنت كذبا وهيئة. ثم ازدراني ورماني حين جثته صافيا 
كالبلور بلا كذب أو هيئة. هو الكذب. وهو الجبن. م يفهم الشجاعة التي 
تحليت بهاء والعذابات التي كابدتها كي أتصالح مع نفسي. وأغدو شفافا. 


اد 


لا أستطيع أن أندم. لا أستطيع أن أتراجع؛ ولا أستطيع أن أنقدم. أغلقت 
الأبواب» وهذه الدنيا ظالمة لا يعيش فيها إلا المزور أو الكاذب... يا الله! إني 
أخجل من مناداتك؛ ولا أعرف كيف سألقاك. يا رب وأنت العادل الرحيم» 
ثبت قلبي؛ وصبّر أمي؛ واغفر لي (84) 
بتلك الكلمات يشئق العفصة نفسه. فعليا ومجازيا. فقد كان مشروعه الفرداني 
متناقضا مع الأساس الاجتماعي للشهوة ومنظومة الأعراف الاجتماعية. وهو حين 
رض الأساس الذي تقوم عليه شهوة عباس تجاهه (وهو أنه كان رجلا رجوليًا يملك 
جسد الرجل الرجوليّ ولكنه أيضا يشتهي أن يولّج فيه)؛ مُصرًّا على أن عباس كان 
عليه أن بِ*ٌ يشتهي الولوج فيه كرجل مخدَّث. وأن تلك الشهوة يجب أن تُشبع باعتبارها 
فعلا علنيّاء وإعلانا عن الهوى أمام الجميع؛ وأن لا تظل في نطاق الخاص. إنما كان 
يتناقض مع مسعاه النازع للمجتمعية. كان العفصة ينشد الاندماج في المجتمع ويصرء 
في نفس اللحظة؛ على الخروج منه. وهذا التناقض لم يكن تناقض المجتمع؛ الذي 
كان مستعدا لقبول سمسم آخر وسطه؛ وإنما كان تناقضا نابعا من إصراره على أنه 
ليس سمسما وإن كان سمسمًا بالفعل؛ وأنه يستطيع أن ينازل الرجال الرجوليين في 
ليّ الذراع وينتصر عليهم. كان سمسمء مثل عباس ووردة وألماسة» يدرك تماما أن 
الشهوة هي شهوة وليست غراما. اما انتناع المفضة عن يبول تلك النفقيقة للينين نعة 
ما يفسره داخل عالم المسرحية:؛ بل يبدو أن له مصدرا خارجياء مصدر ارج أيضا 
عن الزمان والمكان اللذين عاش فيهما. 12111111 إذ بدا أن 
ونُوسء المتشرّب تماما للمنظومة الأخلاقية للغرب المعاصرء التي تتميز بما أسماه 
ميشيل فوكو «فرضية الكبت 0006515لا١[‏ 2216056581176 يعتنق فكرتين متناقضتين» 
الأولى فرويدية تقول بأن الحضارة؛ أو لِتَقل المجتمعية» تتأسس على الكبت. والثانية 
ليبرالية د تقول بأن المجتمع هو ميدان يمكن فيه للحرية الفردية؛ أيا كان تعريفهاء أن 
تتحقق. والمدهش هو أن يواصل ونوس نفسه. وهو الذي قرأ الماركسية الفرنسية» 
والبنيويين» وما بعد البنيويين» الخلط بين هذين التصنيفين» كما يفعل أتباع الليبرالية 
أمريكية الطرازء حيث أنه يرى المجتمع آلة لقمع الفرد ويرىء في الوقت ذاته أن التعبير 


(64) المصدر السابق» 9 .٠١‏ 


امرك 


الفردي لا يتحقق إلا داخل مجتمعء وهو التناقض الذي يظل عصيًا على المسرحية 
استكشافه؛ حيث يمثل نقطة ضعفها الرئيسة على المستوى المفاهيمي (85) 
يصلنا نبأ جنازة العفصة من التاجر حميد؛ الذي. كعادة مؤلفي كتب الأخبار العرب 
في عصور ما قبل الحداثة» يكتب تأريخا لدمشق 
وني هذه الأيام توالت على الشام هرَّاتء ما تعوّدنا عليها. ولا نعلم لها مثيلا في 
سالف الزمان. قبل أيام ثّ شنق العفصة نفسه في داره بعد أن كشف الله سره. وتبين أنه 
عِلْقَ يُلاط به. وليس لديه من الرجولة إلا صورتها. ومن غرائب الأمور أن المذكور 
كان يحسب على الزكرتية. ويعد رجلا بين الرجال. وقد كانت جنازته جرسة لم يحدث 
مثلها من قبل. اجتمع الأراذل والسفهاء. وراحوا يبزجون وراء اميت أهازيج سفيهة 
وبذيئة» ول يُقدّروا للموت حرمة. والفقير يقول: إن حرمة ال موت ضرورية؛ حتى ولو 
كان الميت لا يستحق الرحمة. وبعد نباية المرسة؛ ألقوه في حفرة دون أن يصلي عليه 
أحد . ولم يذرف أحد دمعة إلا أمه العجوز التي ظلت في البيت تنو تنوح. 0 
ومن الجدير بالإشارة هنا أن سمسم ووردة لم يُصوًرا باعتبارهما جزءا من 
الجوائح التي حاقت بدمشق. بل أُعمُيرا جزءا من النظام الطبيعي للأمور وليسا تهديدا 
لها. وتكمن أهمية قصة العفصة بالنسبة لمؤلف كتب الأخبار تحديدا في الفرق ما بين 
المخبّر والمظهّرء وهو ما حدّد الصراع الداخلي لدى العفصة. فحقيقة أن المجتمع 
الذي عاش فيه العفصة كان مجتمعا يحترم الخصوصية في أغلبه (بل إن انتهاك 
الخصوصية كان هو القوة الدافعة لحبكة المسرحية بأكملها وكاد أن يتسبب بتفكك 
المجتمع ككل)» ولا يدين ما لا يعلمه لم تكن كافية. وعلى ذلك» يظل سمسم جزءا 
من منظومة الكوميديا. أما في عالم «الحرية الجنسية»؛ حيث تُدرك #الذات» الجنسية 
بوصفها الذات «الحقيقية» و«الأصلية»» فتصبح الجنسانية مأساوية. 
في وصفه لجنازة العفصة: يعيد ونُوس إلى أذهاننا جنازة الشاعر القروسطي الشهير 
شا بن برد الذي عاش في نهاية الدولة الأموية وبداية العباسية (84-1/15/ام). 
كان يشا ذو الأصول الفارسية. كفيفاء وروي إنه كان قبيح الخلقة. وكان ملحدا. 


(85) انظر صبحة أحمد علقم» المسرح السياسي عند سعد الله ونوس (عمّان: وزارة الثقافة» )م 
(87) ونوس. طقّوس الإشارات والتحولات. 1 


دمغ 


كتب الكثير من الشعر الإيروتيكي في النساء. وقيل» سواء في الشعر أو في القصص 
المروية عنه» بأنه كان شديد التفاخر بفحولته الجنسية وبعجز النساء عن مقاومته» وأنه 
كان بغيضاء سافلا وحاقدا على البشرء كرهه الكثيرون لقذارته ونفروا منه. ويبدو أنه 
لم يرق لطه حسين كثيراء كما أنه لم يحظ بتقدير سوى قلة من النقاد الحديثين.(81) 
وكان محمّد النويهي, الناقد المتعاطف مع أبي نواس» أحد أول من انبروا لدراسة 
شخصية بشار فى محاولة لنقض قدر كبير من الآراء السلبية الراسخة عن الشاعر 
القروسطي.(*) وبالفعل تصدى النويهيء في كتابه المنشور عام »146١‏ للدفاع عن 

الشاعر من التهم التي وججهت إليه والتي وصمته بالوضاعة والحقارة لدرجة أنه هجا 
صديقه» الشاعر حماد عجرد» فى قصيدة. حيث يكشف النويهي أن حماد كان قد فعل 
المثل مع بشار» وأن تعاطفانا» يجب أن يتوجه إلى بشار» الذي برغم كل ما فيه من 
سلبيات» بما فيها المجون والاستهانة بكل شىء. إلا أن حياته بأكملهاء خلاف حماد» 
قد خلت من «رذيلة» ذات شأن؛ كانت إحدى رذائل حماد. ألا وهي «اللواط» 850) 


وتكمن أهمية بشار هنا في موته وجنازته. ففي سن السبعين» ججلِد الشاعر حتى 
الموت بأمر من الخليفة العباسي المهدي. وكان السبب التقليدي المقبول لإعدامه 
هو ما رُوي عنه من إلحاد و/ أو فجورء رغم أن ذلك لم ب 4 يثبت» إذ تتناقض المصادر 
بهذا الشأن.6'0) وقد رُوي أن سكان البصرة قد تبادلوا التهاني عند موتهء وأنهم 


حمدوا الله ووزعوا الصدقات. «وأخرجت جنازته فما تبعها أحد إلا أمة له سوداء 


سئدية عجماء ما تقصح» رأيتها خحلف جنازته تصيح: : (واسيداه! واسيداء!)431(.0) 


(41) انظر طه حسين» حديث الأريعاء (القاهرة: دار المعارف بمصرء ١94714‏ )» الجزء الثاني 711-1/84. 

(88) انظر محمد النويهىء شخصية بشار (بيروت: دار الفكر. .)١417/١‏ وتلك هي الطبعة الثانية والمنقحة 
من الكتابء الذي صدر للمرة الأولى عام 1961١‏ 

(88) المصدر السابق. ,١71‏ 

(40) المصدر السابق. .١145 -١1/‏ وللاطلاع على معلومات حول وقاته. انظر الأصفهانيء أبو الفرج 
علي بن الحسينء كتاب الأغاني» تحقيق إحسان عباس وإبراهيم السعافين؛ وبكر عباس (بيروت: دار 
صادر» .)٠٠١1‏ الجزء الثالث» 177- 176. وقد أُلف هذا الكتاب الكلاسيكي متعدد الأجزاء في القرن 
العاشر. والجدير بالذكر أن جدة ديك الجن» في رواية رثيف خخوريء قالت لحفيدها إن بشار بن برد جلِد 
حتى الموت لأسباب سياسية ولم يمش في جنازته سوى «أمته السوداء»؛ في خوري؛ ديك الجن؛ ١‏ 4. 

(41) الأصفهاني» كتاب الأغاني» الجزء الثالث؛ 11/5. 
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ويتعجب النويهيء الذي أعلن بشار «الشهيد الأول في تاريخ الفكر الإسلامي»»37) 
من موكب الجنازة: «أين كان هؤلاء الأصدقاء حين مات فلم يتبع جنازته منهم 
أحر ؟ عد بهم الجبن فلم يجرؤوا على تحدي شعور الناس؟ أم تراهم ماتوا جميعا 
قبل موته؟5700) ولعل ونوس أراد أن يثير ذات التساؤل في رؤوس قرّائه عن 
أصدقاء العفصة. بالنسبة له؛ لم يكن العفصة. فيما يبدو. أول شهيد عربي مُتخيّل 
للفرض الإمبريالي الغربي للهويات الجنسية المعولمة وغاياتها الاجتماعية النهائية 
المتمثلة في الحب والتزاوج؛ وإنما أول شهيد عربي متخيّل لغياب التسامح في 
مجتمعه الزائف المنافق. والحق أن بشارء بخلاف العفصة: لم يكن ممن يُلاط بهم» 
وإن وصمّه البعض بذلك على سبيل الإهانة. فإذا كان عباس قد لاط بالعفصة» فقد 
وردت إلينا صورة خيالية لبشار وهو يلاط به من قرد. فبعد أن انتهى أحد الرسامين 
من رسم بشار على إناء فضيء انزعج الأخير من الرسم كما وصفه له الرسامء 
وظن إنه يحاول استغلال عَمَاه. وعندما هدده بشار بأن يهجوه في قصيدة؛ رذ عليه 
الرسام بتهديد مقابل: «لا تفعل فإنك تندم... أصورك على باب داري بصورتك 
هذه وأجعل من خلفك قردا ينتكحك حتى يراك الصادر والواردة.(؟*) وبينما خاف 
بشار من الفضيحة على فعل لم يرتكبه. فقد سعى العفصة إلى تلك الفضيحة بئفسه 
كطريق للتحرّر. أما كون اختياره هذا قد أدَّى إلى موته في النهاية فهو أمر لا يلتفت 
إليه دعاة المثليّة الغربية واستراتيجياتها التحريرية» تماما كما لم تردعهم واقعة 
اضطهاد المثليين المزعومين في حالة الباخرة كوين بوت في القاهرة. 

مع ذلك. يجب علينا المقابلة بين مصير العفصة ومصير ألماسة. فقد أثارت 
ألماسة» التي غدت الآن أكثر غواني دمشق جاذبية وأعلاهن طلباء شهوات الكثيرين» 
بمن فيهم المفتي نفسه. الذي لم يستطع التوقف عن التفكير فيها حتى بعد أن رفضت 
عرضه بالزواج. وقد حاول أن يبعدها عن حياة الرذيلة ولكن دون جدوى: 

في نبرتك وتصميمك ما يرعش بدن السامع. تمدين بدك إلى المعاصي بتهور لم 

(45) النويهي. شخصية بشار. 115. 


(47) المصدر السابق» .١19‏ 
(45) مذكور في المصدر السابق» 77. 


ممع 


تسبقك إليه امرأة في هذه المدينة. أعرف أن في صدرك أهواء عنيفة» ولكن هل أستطيع 
أن أتركك تمضين في هذا الدرب؟ إن امرأة لها عزمك وقدرتك على الكلام» يمكن 
أن تُفسد سلطنة من النساء. إنك تقلبين مألوف حياتناء ونظامناء ومستقبلنا. لا. لا 
أستطيع أن أسمح لك (59) 
ولم يكن المفتي وحده من تؤرقه تلك المخاوف. إذ طال القلق أيضا كبار تجار 
المدينة. وخشي إبراهيم» أحد التجار من أن «حياتنا مقبلة على الفوضى والجنون... 
أعتقد أن هذا بعض تأثير الأجانب [العثمانيين؟]. إننا ندخل في فوضى لا أحد يعرف 
ماذا يكون ختامها».2117 أما حميد. التاجر المؤرخ» فقد اتفق معه وأضاف «هذه 
الجائحة تفوح منها رائحة غريبة». وعند نهاية كلامه «يظهر سمسم في الشارع وهو 
يتقصع في مشيته6. 2377 ويسأله أحد المارة بنبرة استهزاء عن أحوال الشغل» فيرد عليه 
سمسم استهزاءه: 
حَنَّ طيزك. من كثرة المحلات سكّرنا المحل. (يتوقف قرب حميد وإبراهيم) 
يا أهل الإسلام» هل يجوز ما يحدث؟ كانت لي نجارة صغيرة على قد (ويضرب بيده 
على مؤخرته) هذه الراجحة. فضاقت عيون الجميع منها. الزكرنية فتحوا من الوراء» 
والأكابر فتحوا من قدام. قولوا أيبا الأوادم» ألا تبور التجارة إذا كثرت البضاعة؟ 
ويسأله إبراهيم» «هل اشتدت المنافسة في سوق البغاء إلى هذا الحد؟؟ ويجيب 
سمسم. «إنها كالحمّى. وإذا لم يسعفني رجل فاضل مثلك وأجره عند الله محفوظء 
فإن العنكبوت سيعشش في ذكانتي ومُهجتي». ويغضب حميد ويلعنه» فيرد سمسم 
لعنته. ويخاطب حميد إبراهيم: #كيف سكتنا على مثله؟ أما كانوا يَهدرون دم أمثاله؟ 
ويجيب إبراهيم» *كان ذلك قبل أن يملأ أمثاله قصور السلاطين وأولياء الأمره (84) 
ومن المهم هنا ملاحظة أن إفصاح العفصة عن نفسه (وهو رجل محترم وذو حظوة) 
هو الذي حفز الدعوة لقتل سمسم الذي كان حتى ذلك الحين» كما أشرتٌ من قبل؛ 
(45) ونوسء طقوس الإشارات والتحولات. ؟ ٠١‏ 
(45) المصدر السابق؛ 5 ,.١٠١6-51١١‏ 
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موضع استهزاء في أسوأ الأحوال وليس مجرما يستحق عقوبة الإعدام شرعا أو قانونا. 
ومع خروج العفصة بانتحاره» تصبح الدولة أكثر جرأة فتتحرك ضد من هم أضعف 
منه» أولئك الذين كانت الدولة والسلطات الدينية تتركهم من قبل ولا تتعرض لهم. 
ولا يختلف الأمر كثيرا عمًا جرى في مصر في قضية كوين بوت كما ناقشناها في 
الفصل الثالث. فبينما يملك الرجال المتغربين من الطبقتين العليا والوسطى الذين 
ينشدون الإعلان عن هوياتهم الجنسية المكتسّبة حديئًا خيار الخروج من مصرء فإن 
الأفراد الأكثر فقرا في المجتمع الذين لا يملكون خيار الخروج. يظلّوا يرزحون تحت 
وطأة قمع الدولة والسلطات الدينية» التي عجل بانطلاقها أولئك الذين يملكون سلطة 
اجتماعية وطبقية أصلا. 

وبعدما يزور نجار المدينة (ومنهم حميد المؤرخ) المفتي ليطلبوا منه التدخل 
لوقف ما حل بمديتتهم» يقرر ر المفتي إصدار فتوى بإعدام كافة البغاياء رجالا كانوا أم 
تنساى ويسمّي ألماسة تحديدا باعتبارها كبيرة الخطاة التي الأشاعت جوأ من الرذيلة 
أفسد قلوب الرجال» ا ل ا ل 
مضايقة تقريبا (قبض عليها مع عبد الله بسبب عداوته مع المفتي وليس لانزعاج 
ايك شامق عد ب أن فاح ع بي 1ك لك ا قرارا بأن 
تصبح بغيا. وكانت وردة قد شرحت لمؤمنة في وقت سابق أنها لم تكن تملك خيارا: 
«هذا الكار لا تدخله الواحدة منا إلا بالاضطرار والمطاحنة والبهدلة. أما أن تأتى امرأة 
تملك كل شيء؛ وليس لديها أي دافع إلا المزاج والشهونة؛ فإنها تهيننا جميعاء وتغبن 
العذابات التي تحملناها».7 2١١‏ ولم تكن وردة وسمسم وحدهما من تأثرا بالفتوى. 
إذ يقرر المفتي إضافة بنود جديدة للحظرء منها الخمور والكتب الخليعة» مثل ألف 
ليلة وليلة. ويعترض التجار إذ يرونه يتجاوز المعقول ويخشون على تجارتهم من هذا 
«الإفراط». ويتوسلون إليه أن يقصر الفتوى على البغاء» فيرفض. 

لكن الوالي العثماني يعلق الفتوى. منزعجا من حظر الخمور وتهديد ألماسة, التي 
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كان يقدر خدماتها فيما يبدو. ويصر الوالي على أن تُعَرَض الفتوى على العاصمة 
الإمبراطورية» القسطنطينية» قبل تعميمها كقانون» وهي مكيدة واضحة لإبطالها دون 
أن يضطر لمواجهة علنية مع المفتي. وسوف يخرق المفتي نفسه فتواه بسبب هوسه 
بألماسة» فيزورها في نهاية المطاف. وتصر ألماسة على رفض عرضه بالزواج منهاء 
عارضة عليه خدماتها الجنسية. فيقبل في النهاية في مذلّة وخنوع. وهكذا تكتمل دائرة 
تحوّلات الأبطال الرئيسين. وإذا كانت المسرحية قد افتتحت على مشهد المفتي وهو 
يسعى لكبح الإفراط الجنسي عند عبد الله» فإن خطته للتخلص من عبد الله تحوله 
إلى عبد الله آخر فى ذات اللحظة التى تُحوّل فيها عبد الله إلى رجل زاهد. وهكذاء 
ينهزم المفتي أمام نفس الشهوات التي سعى لقمعها في عبد الله وفي ألماسة. وبعد 
استسلامه لمصيره (الجزء الثانى من المسرحية يحمل عنوان «المصائر»)» تجلس 
ألماسة في انتظار مصيرها. ْ 

يدخل إخوة ألماسة. ويقف والدها الشيخ المتدين» الذي تبرأ منها بعد تحولها 
خوفا من أن تكشف سر تجاوزاته الجنسية على الملا إذا تناولها بالأذى («أخشى أن 
تفضحنا في الموت أكثر مما فضحتنا في الحياةة)(/ 2١١‏ في مواجهة مع ابنه الأصغر 
صفوان. وعلى خلاف الأخ الأكبر» عبد الرحمنء الذي ينظر إليه كرجل رجولي 
والذي كان يرى الأمر كما يراه أبوه» يوصف صفوان بأنه رجل حلو ورقيق» يُعْشّى 
عليه حين يرى «دجاجة تُذبح أو دما يُقطر من جرح؛.('١)‏ بل ويعتّفه والده ويقول له 
إن أمه أفسدته وإنه قليل الأدب لأنه يتحدى قرارات والده. ويقرر صفوان. وهو يشعر 
بالعار من أخته ومن إهانة والده له لأنه ليس رجلا رجوليّاء أن يحول نفسه وأن يمسك 
بزمام الأمور. فيذهب إلى بيت أخته ويشرع في طعنها بخنجره. ولا يبدو الخوف 
على ألماسة» بل تحضّه على المواصلة. لكنها تخبره قبل أن يقتلها بأهميتها التاريخية 
بكلمة ختامية» تبدو كخطبة وعظية: 

أنا يا صفوان حكاية» والحكاية لا تُقتل. أنا وسواس وشوق وغواية؛ والخناجر 
لا تستطيع أن تقتل الوسواس والشوق والغواية... (وهي نتداعى) آه يا أخي.. لم 
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تفعل شيئا. إن حكايتي ستزدهر الآن كبساتين الغوطة بعد شتاء ماطر. إن ألماسة تكبر 
وننتشر. إنها تنتشر مع الخواطر والوساوس والحكايات.. حكايات.. حك . )٠١‏ 
وبينما تمر ألماسة بتحول ثانٍ» فتنقلب إلى حكاية يحكيها ونوس» يتحوّل صفوان 
بجريمة الشرف التي ارتكبها إلى رجل. فإذ «يصحو من بهُوته» يقول «قتلتها.. 
بخنجري هذا قتلتها.. إني رجل.. إني رجل.. انظر يا أبي.. إني الرجل بينكم.. إني 
الرجل بينكمة )٠١4(‏ 
ريما أصبح صفوان رجلاء لكنّ تحؤّل المجتمع قد وصل إلى منتهاه. إذ تقرّضت 
الطبقة الحاكمة» سواء رئيس الشرطة ممثل الدولة؛ أو عبد الله ممثل الأشراف؛ أو 
والد مؤمنة والمفتي ممثلا التدين والفقه. وحده الوالي العثماني الأجنبي ظل ممسكا 
بمقاليد الأمور. لقد حانت اللحظة لكي يمسك أولئك الذين لم يتحوّلوا بمقاليد 
الأمور. وكان عبده؛ فتوّة المفتي» وعباس هما المرشحان الأوفر حظًا. إذ يقرر عباس 
وعبده؛ بوصفهما رجلين قويين من حماة الطبقة الحاكمة» أن يحموا تلك الطبقة من 
نفسها. ويقترح عبده أن تصبح الطبقة الحاكمة أدوات لسلطتهما. 
اصغ إلي يا عباس. إن أكابر البلد فسدت أحوالهم. وانحطت مقاماتهم. وهم لم 
يكونوا أكابر إلا على أكتافناء قبضاتنا وأذرعنا القوية هى التى كانت تسد المقامات» 
وتوفر الطاعة. نحن الأزلام, وأصحاب المنيزر انات؛ الأعمدة التي يقوم عليها البناء. 
والآن» انظر. بعد أن تفسخ الأكابر وفاحت روائحهم. لن يحفظ النظام ويحمي 
القيم سوانا... ما أرمي إليه واضح. إذا لم نوقف تدهور الأحوال فإن البلد ستنزلق 
إلى الانحلال والفوضى. لن يترم مقام؛ ولن تُقدّر الرجولة. وسينهار البناء علينا 
جميعا.... [أقترح] أن نشكل أخوّة من الرجال؛ كي نحفظ الأمن والنظام» ونطيّق 
الفتاوى التي أصدرها المفتيى قبل سقوطه. وانحطاط أمره... سنكشف سترهم» 
ونجعلهم واجهات بلا حول ويلا طول. إننا الرجال يا أبا الفهد.. والبلد يحتاج الآن 
إلى رجولة الرجال. ينبغي أن نوقف الفساد. وأن نعيد للنظام هيبته. وأنا واثق أن 
الوالي لن يمانع» وأن الدولة العلية ذاتها قد تبارك مبادرتتا )١١5(‏ 
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وفيما يتآمر دعاة فرض الرجولة والنظام لاحتلال مكانتهما المستحقة بوصفهما 
المحافظيّن على النظام الطبقي (وهما هنا يمثلان العسكراتية الحديثة وتاريخها 
الحافل بالانقلابات في سوريا)» محوّلين نفسيهما من أدوات للحكم الارستقراطي 
إلى حكام يستخدمون الأرستقراطية كأدوات لهماء يظل التجار والخدم كما كانوا في 
بداية المسرحية. فلا نشهد عليهم تغِّرا إلا فيما يتعلق بمسألة الحب والزواج فيما 
بينهم. فيعثر خادم عبد النه وخادمة وردة (الآن خادمة ألماسة) اللذان» على عكس 
التجار» لا يرد لهما اسم في المسرحية؛ على الحب الحقيقي الذي يتتهي بالزواج. 
وعندما تطلب الخادمة من محبوبها أن يتكلم معها كلام حبء كما كان المفتي 
يتكلم مع ألماسة» يقول لها «نحن نعيش الحب. فما حاجتنا إلى الكلام؟». ثم يقرر 
أن يحاكي متهكّما كلام الحب: «اسمعي إذن. إن لحمي يحب لحمك؛ ودمي يحب 
دمك. وأنت نصفي وأنا نصفكء وليس لديّ مزيد». وتجيب هي «لا أطلب أكثر. 
أنا نصفك وأنت نصفي». ويلتقط زوجها المزحة: «أليس هذا هو الحب؟». فتؤكد: 
هذا هوء ما دام يكفينا ويسعدناة.(1 2١‏ بالنسبة للفقراء الذين لا اسم لهم أو الذين 
لا يستحقون اسماء يتحد الحب والشهوة, أو المظهر والمخبر» في انعكاس مثالي 
لمزاعم المجتمع. أما بالنسبة لبقية المجتمع؛ فيظل المخبر والمظهر منقسمّين لحماية 
نفاق الطبقات الحاكمة وحدَّامها. إن الفقراء الذين لا يمتلكون فيما يبدو- فردانية أو 
أسماء؛ لا يسبب وجودهم في المجتمع أي مشكلة. أما أولئك الذين ينشدون مشروع 
الفردانية التحريري» فيبدو أن المجتمع ليس هو مكانهم المناسب. 

إن مشروع ونوس الليبرالي الغربي (رغم أنه كان ماركسيا في توجهه السياسي 
لمرحلة طويلة من مشواره المهني) يهدف إلى إحراج المجتمع العربي وفضح 
كبته ونفاقه. ويبدو أن لجوءه لأفكار سطحية استشراقية وغربية عن الفردانية 
والمجتمعية كموشور يمرر من خلاله مشروعه لم يزعج الكثير من النقاد. في مقدمته 
للمسرحية؛ يحذر ونوس القرّاء من قراءة الشخصيات باعتبارها نماذج؛ فهم «ليسوا 
رموزا ولا يمثلون مؤسسات وظيفية» بل هم أفراد لهم ذواتهم ومعاناتهم المتفردة 
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والشخصية».!"' 2١‏ ولما كان هو نفسه قد تحوّلء شأن الكثير من المفكرين العرب» 
عقب حرب الخليج الثانية »1441-199٠‏ من الماركسية القومية إلى الليبرالية 
الجديدة وشرقنة الذات على الطراز الغربي» نجده يتحدث في مقابلة صحفية عن 
تبنيه للمشروع الفرداني: 
كانت لدي أوهام على كل المستويات. أوهام على المستوى الإنساني. لأول مرة أنا 
أشعر بالكتابة كحرية. في الماضي كنت أفرض على نفسي نوعا من الرقابة الذاتية: رقابة 
داخلية قوامهاء كما كنت أتوهمء تغييب الثانوي لصالح ما أعتبره قضايا هامة: لأول 
مرة أشعر بأن الكتابة متعة. كنت أشعر أن المعاناة الذاتية أو الخصوصيات الفردية 
أمور «بورجوازية؟ سطحية غير جوهرية يمكن تنحيتها. كان اهتهامي منصبا على 
وعي التاريخ» لذلك اعتبرت» مخطثاء أن الاهتهام بحركة التاريخ يجب أن يتجاوز 
النصوصيات الفردية وأفخاخ الكتابة البورجوازية )1١8(‏ 
والواقع أن ونوسء لدى تراجعه عن موقفه الماركسي الستاليني السابق» الذي كان 
يتجاهل الفرد لمصلحة المجتمع واعتماده الموقف الليبرالي الجديد الذي يؤكد على 
الفرد وعلى أن عدوّه الحقيقي هو المجتمع» يعلن أنه "كان علي أن أكتشف أيضا أن 
المشروع الوطني بما يعنيه من تحرّر وتقدم وحداثة لا يقتضي أن نلغي أنفسنا كأفراد 
لنا أهواءنا ونوازعنا ووساوستنا وحاجاتنا الملّة للحرية ولقول الأنادون خجل (نعوذ 
بالله من لفظ الأنا)» بل بالعكس إن هذا المشروع الوطني لا يمكن أن ينجح ويتحقق 
إلا إذا تفتحت هذه (الأنا) ومارست حريتها وقالت نفسها دون حياء أو مراءاة أو تعوّذ. 
[التشديد في الأصل]».17 2١‏ لم يعد نقد الدولة كافيا لونوس كما كان يؤمن من قبل. 
فبعد تحوّله؛ أصبح الأهم هو نقد «المجتمع». ومحاولة انتشاله من وحل «الخرافة» 
الل ميان 01 
لقد اسيُّقبلت المسرحية» التي أنتجت في عرضين ناجحين (أحدهما لبناني والآخر 
)1١10(‏ المصدر السابق» .١‏ 
)1١8(‏ مقابلة مع سعد الله ونوس أجرتها الدكتورة ماري إلياسء الطريق يناير/ كانون ثاني- فبراير/ شباط 
و رقم 494.1. والتشديد في الأصل. 
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مصري) جابا البلدان العربية؛ بحفاوة من جانب أغلب النقاد» وأكد كثيرون منهم على 
حسّها النسويّ (متجاهلين رسالتها الموازية الرامية لتحرير المثليّين).!١١١2‏ فخلال 
حقبة التسعينيات» وكما رأينا فى الفصل السابق» أصبح الاستلهام الليبرالي العربي 
للأفكار الغربية السطحية عن التحرّر متوطنا في النخبة الثقافية العلمانية. وريما سعى 
ونوس- واعيا أو لا واعيا- إلى إقحام فخري البارودي نفسه- القومي وصاحب 
الشعبية- في مشروعه في محاولة لفضحه ضمنيا. كان البارودي سليل عائلة دمشقية 
أرستقراطية. جاء جده الأكبر إلى دمشق من عكا في أواخر القرن الثامن عشرء فيما 
ينحدر أجداد والدته من القدس. ولم يكن البارودي من المفضّلين لدى مسئولي 
إلى إمارة شرق الأردن المتاخمة لبضع سنوات هربا من الأخير). وانتشرت شائعات 
فى الدوائر الاستعمارية وبعض الدوائر المحلية بأن البارودي؛ الذي كان متزوجاء 
يميل للغلمان؛ وهو أمر لابد وأن ونُوس قد سمع به.0١١2‏ وسواء كانت الشائعات 
جزءا من الدعاية الاستعمارية أو كانت حقيقية» ليست تلك هي القضية هنا. فاللافت 
للنظر هو أن ونُوس ربما كان يسعى لفضح إحدى أيقونات القومية العربية» لما يمكن 
أن يجلبه ذلك من أثر فضائحيء وأيضا لإدماج البارودي فى أجندة التسعينيات» تماما 
كما أدمجت الأممية المثليّة أوسكار وايلد في مشروعها الخاص. ولم يفعل ونوس 


)١١١(‏ حول العرضين اللبناني والمصري. انظر أحمد سخسوخ. أغنيات الرحيل الونوسية؛ دراسة في 
مسرح سعد الله ونوس «(القاهرة: الدار المصرية اللبنانية؛ .)١194948‏ وحول التقويمات النقدية لنتاجه» 
بما فيه طقوس الإشارات والتحولات. انظر العدد الخاص من دورية الطريق التى تصدر من بيروت. 
عدد يناير/ كانون ثاني- فبراير/ شباط 1497 رقم 707-9421 والاستثناء الأهم بين النقاد هو مقالة 
محمود نسيم؛ «صعود الغردية» في الطريق؛ .17/7/-١77‏ حيث يناقش كلا من مؤمنة والعفصة بجدية. 
(؟١1١)انظر‏ فيليب خوري. سوريا والانتداب الفرنسي: سياسات القومية العربية, -١191١‏ 19446: 
-920[ ,ترىزأموأنولم طوعم إن ى تلوط 11 عنفلتعلا تأعدع ”1 ء ١|:‏ تنه ورد ,لاتنامطعا .5 متلتطط 
5 ,(1987 ,نوع بإالوء الهلا مماععموط :وماءعصاءط) 1945 
وينقل خوري عن السير ريتشارد بومونت 2101850 80621013011 كمصدر له. وكان بومونت مسؤولا 
سياسيا في القنصلية البريطانية في دمشق في أوائل أربعينيات القرن العشرين» و«كان على معرفة وثيقة 
بالبارودي» (5/0). ولا تتناقض الشائعات عن البارودي كثيرا مع الممارسات الجنسية الشائعة في 
المدارس العامة البريطانية التي تخرّجٍ منها بومونت وآخرون. 
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ذلك بوضوح بطبيعة الحال» لكن الصلة التي يوردها ليست بريئة من الدوافع الواعية 
واللاواعية على حد سواء. 

ورغم أن الجهد الذي بذله وتّوس لنقد المجتمعات العربية المعاصرة يستحق 
الإعجاب ويتميز بالشجاعة, فإن اعتماده التركيبة الغربية الجاهزة دون مساءلة ليس 
كذلك. في هذا الصدد يعتنق ونوسء مثل الكاتب السوري إبراهيم محمود الذي عرضنا 
له في الفصل الرابع» أجندة حقوق جنسية أدت إلى قدر كبير من القمع والاضطهاد 
في العالم العربي المعاصر وليس إلى التحرّر الذي كانا يسعيان إليه. هما والأممية 
المثلية. وتغيب عنهما حقيقة مهمة» وهي أنهما ومنتقديهما من الإسلاميين يتفقان في 
التعريف المعرفي (الإبستمولوجي) للحقوق والتحرّر والتقدم. وهذا ما يميز الطريق 
المعرفي (الإبستمولوجي) والسياسي المسدود الذي يدخل فيه المفكرون العرب 
المعاصرون. علماتيين كانوا أم متدينين. 

إن هدف العفصة ومؤمنة» مثل هدف ونوس والأممية المثليّة» هو إلغاء الحيّرز 
الخاص بإعلان جميع الشهوات والممارسات الجنسية على الملا. وتنبع إدانة 
ونوس للمجتمع العربي؛ مثلما تنبع إدانة الأممية المثليّة لهذا المجتمع؛ من إصرار 
المجتمع على المحافظة على الحيز الخاص ومعاقبة الممارسات والشهوات فقط 
عندما تصر على الدخول في الخطاب عبر غزو الحيز العام وعندما تطالب بحقوق 
عمومية كهويّات. وبينما عاش البغيَّ من رجال ونساء في السابق دون أن تتعرض 
لهم الدولة أو رجال الدين في أغلب الأحوال؛ حيث مارس الرجال والنساء جميع 
أنواع الجنس الذي اعتبرته الدولة ورجال الدين غير مشروع؛ فإنَ إصرار أولئك الذين 
يعتمدون الهويات الجنسية الغربية على إزالة الفاصل ما بين الخاص والعام باعتباره 
طريقا ل«التحرّر»؛ وإصرارهم على أن التحرّر ر الحقيقي لوّرْدات وسماسم العالم لن 
َعم إلا عبر كشفي هؤلاء عن أنفسهم أمام الدولة والسلطات الدينية مثلما فعلت ألماسة 
والعفصة. » هو ما عجّل من الحملة التي لم تستهدفهم فحسب (وهم ليسوا سوى أقلية 
ضئيلة) وإنما استهدفت أولئك الذين كانوا حتى وقت قريب متروكين لحالهم من 
قبل الدولة والسلطات الاجتماعية ولا يعانون إلا من بعض أشكال العار الاجتماعي. 
لا نقول إن وردات وسماسم العالم عاشوا في نعيم قبل قبل دخولهم في الخطاب. لكئنا 
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نقول إن إدخالهم في الخطاب. وإدراجهم في خطاب عن التحرر والهويات والحقوق 
هو ما جعل حياتهم أسوأ بكثير» إن لم يجعلها مستحيلة تماماء كما توضح المسرحية 
بجلاء. بل إن هذا الموقف الجديد قد يجلب عليهم الموت اجتماعيا ومادياء وهو 
ما تزعم الأممية المثليّة أنها تحاول إنقاذهم منه في المقام الأول. 

بهذا المعنى» وعلى خلاف نوايا ونوس المعلّنة» تجب قراءة طقوس الإشارات 
والتحوّلات باعتبارها حكاية تحذيرية» وإنذار واقعي؛ لأولئك الذين يعتقدون 
بأن التحرّر يكمن في اتباع أجندة الأممية المثليّة. لقد فشل المشروع الفرداني في 
المسرحية وتسيب بموت اثنين من دعاته» ليس فقط لأن المجتمع متخلف ويجب 
أن يتغير» ولكن أيضا لأن «الفردانية» كما يفهمها ونوس وآخرون عاجزة عن إنجاز 
أهدافها المعلنة. بهذا المعنى» تسجل المسرحية» قبل أي شيء؛ تحوّل ونوس نفسه 
إلى ليبرالي غربي» وتعرض نفسها كطقس وإشارة على هذا التحول. 


سلب شرف الرجال: رواية شرف لصنع الله إبراهيم 

إذا كانت رواية مسك الغزال لحنان الشيخ ومسرحية سعد الله ونوس قد روّجتا 
لنموذج حضاري للشهوة والفردانية على الترتيب» وشاركتا في ترسيخ أنماط التصوير 
والكينونة الغربية المهيمنة» فقد واصل صنع الله إبراهيم استخدام ثيمة الإخصاء التي 
كان قد طرحها في تلك الرائحة ورواياته الأخرى. وكانت أحدث رواياته (نشرت 
عام )١1481‏ التي تعاملت بوضوح مع قضايا الشذوذ الجنسي ومضامينها الحضارية 
هي شرف.17) وتبدأ أحدائها بمحاولة اغتصاب لشاب يُدعى شرف من قبل 
رجل أسترالي (يتبين فيما بعد أنه إنجليزي)!9١١)‏ أشقر اسمه جون. وتمثل محاولة 
الاغتصاب التى تحرك أحداث الرواية حين يُقتل شرف دون قصد الرجل الإنجليزي 
أثناء مقاومته له دفاعا عن #شرفه»؛ «اغتصابا» رمزيا لمصرء وهي الثيمة المركزية في 
الرواية. فمصر ورجالها (ونساؤها) ليسوا ضحية للاغتصاب من الرجال الإنجليز 
)١1‏ صنع الله إبراهيم» شرف (القاهرة: دار الهلال» 191917). 
0( )لمصدرالسابق. 6؟. 
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الذين يمثلون رأس المال العالمي؛ فقطء وإنما أيضا من العملاء المصريين المحليين 
لرأس المال العالمي. قفي عالم مُعَوْلَمٍ ؛ لا يستطيع أي من الرجال المضطهدين» بمن 
فيهم غالبية الرجال المصريين. الهرب من المصير المحتوم: أن يُلاط بهم؛ أو؛ كما 
تؤكد عامية الرواية» أن «يتسخمطوا» (وسوف نستفيض في هذا لاحقا). 

تعرض الرواية رحلة أحد الرجال المصريين المضطهدين. الملقب بشرف 
(اسمه الحقيقي أشرفء وللاسمين دلالتهما)؛ بدءا من قناعته بأن «الشرف» يستحق 
الدفاع عنه. وانتهاء بإدراكه أن «شرفه» ضائع بالضرورة.(١١)‏ إنها رواية تكوين 
0111 تحكي قصة 5 شرف ووعيه بذاته بدءا من إيمانه المبدئي 
بأن عليه واجبا مدعوما اجتماعيا وهو الدفاع عن «شرفه» أمام رجل إنجليزيء أو 
أي رجل آخرء يحاول أن يمرغه في الوحل» وحتى إدراكه النهائي. في الصفحة 
الأخيرة من الرواية» للحقيقة المأساوية: : إن قَدَرّه كما هو قَدّر كل الرجال الذين 
على شاكلته؛ هو أنهم مُلاطْ بهم شاءوا أم أبواء وأنه يجب أن يرضى بمصيره ويكف 
عن مقاومته» فأن يُلاط بك جنسيا (جسديا) أقل وطأة- ربما- من أن يُلاط بك 
اقتصاديا وسياسيا واجتماعيا ونفسيا. يصف شرف هذا الإدراك؛ الذي يزيل عن 
كاهليه حملا كبيراء وهو يقضي عقوبته في سجن مصريء بعد أن يقدّم له لائط 
محتملء سليمء ماكينة حلاقة ليحلق لحيته. وثمة دلالة في كون ماكيئة الحلاقة 
صناعة جيليتء أمريكية الصنع» في حين لا تحمل الشفرات اسماء فقط مكتوبٌ 
عليها «صنْع في إسرائيل».0١١١)‏ وبعد أن ينتهي من الحلاقة؛ يعيد شرف الماكينة 
والشفرات لصاحبهاء فيقول له: 

«خليهم.. بالمرة تشيل الشعر الزيادة اللي في جسمك»... حملت الفائلة النظيفة 
وفوطتي والصابونة البالموليف. وسبقني إلى الدورة فأعدّ لي دلوا كبيرا متلا بالمياه 


)١١5(‏ للوقوف على ظروف نشر الرواية والجدل الذي أحاط بهاء انظر مقالة سامية محرز. «الدكتور رمزي 
والسيد شرف: صنع الله إبراهيم ورياء الحقل الأدبي»: 
عللل لك لاااعتاصنطط عط لسة مستطمعطة طلقاتقده5 تمعمطمك سا8 لمه رتصمع. عط ,معبطعكز متصيك 
,لللوظ زمعلاعط) مدتلدكا لعدللا .لع ,ووم ةا صم 10 أهفأن30 فاته عتلمرعانا صا سمل كء1ة!] برمدرعاننا 
3 -262 .(2000 
)١١7(‏ إبراهيم» شرف» 615-078. 
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الساخنة أخذته معي إلى المرحاض الأخير. أنزلتُ الستارة وخلعتٌ ملابسي وألقيتُ 
بها فوق الحافة الخشبية. دهنتٌُ ساقيّ بالصابون ودعكته جيدا بالفرشاة إلى أن تكونت 
رغوة كبيرة فرفعتٌ ساقي إلى أعلى وتناولتٌ الماكينة فقربتُها من أعلى فخذي وبدأتٌ 
في إزالة الشعر )1١10‏ 
في عالم الرواية» نجد تلخيصا لهذا المصير المروع والمحتوم الذي يننظر الرجال 
المضطهدين كافة» وذلك في نادرة طريفة يرويها أحد زملاء السجن أثناء عرض 
عرائس تفاعلي ينُخرجه في السجن. وتأتي النادرة كمداخلة في حكاية تعليمية يرويها 
الدكتور رمزي ليشرح من خلالها الفارق بين الاستغلال الأمريكي والاستغلال 
الأوروبي لمصر والعالم العربي في سياق «عملية السلام؛ العربية/ الإسرائيلية: 
متفرج :١‏ تحضرني حكاية تناسب المقام. يطلاها اثنان من بلدياتنا. أحدهما 
بحراوي والثاني كما هو متوقع صعيدي. قادهما البحث عن الرزق إلى الأدغال 
الأفريقية. وإلى الوقوع في أشر قبيلة متوحشة. وكان رئيس القبيلة لطيفا للغاية. فقد 
خبّرهما بين مصيرين: إما «هونجاه وإما «قتى». ومن إشارات يديه أدرك الاثنان 
المقصود بكلمة «هونجا'. على الفور أعلن الصعيديء الذي يعتز بالشرف أكثر من 
الحياة؛ أنه يريد أن يكون من القتلى» وكانت للبحراوي وجهة نظر أخرى. بعد قليل 
من التدبر قال: #هونجا". تأملهما رئيس القبيلة طويلا ثم أصدر أمره لأتباعه: «الاثنين 
فقوتا ع لزيلء (114) 
ولأن نكتة «هونجا حتى القتلى» نكتة عنصرية قديمة» معروفة في عدد من السياقات 
الاستعمارية بغرض توضيح كم أن الأفارقة منحلّين جنسيا ومخادعين. فبإمكاننا أن 
ننظر إليها بوصفها إشارة إلى كبت الشهوات المثليّة الجنسية الذكرية المتخيلة بين 
رجال من أعراق مختلفة. كذلك فهي تسهم في المجاز الاستعماري المذكور آنفا 
القائم على المبالغة في تصوير فحولة الأفارقة البدائيين مع تصوير الرجال المصريين 
المستّعمرين كمخصيين. واللافت أن فعل «هونجا» باللغة السواحيلية» التي يتحدث 
بها عدد من البلدان الأفريقية جنوب مصرء يحمل معاني الإتاوة أو الفساد أو الرشوة. 
ورغم أن صنع الله إبراهيم لم يببحث أبدا في معاني كلمة 'هونجا» إذ يلقيها باعتبارها 


(110) المصدر السابق. 087. 
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مصطلحا «إفريقيا» بلا معنى. فيبدو أن معاني «الهونجا» -الإتاوة والفساد هي المعان 
التي يريد التأكيد عليها في الرواية. 

في نهاية عرض العرائس» استوعب جمهور السجن القيمة الأخلاقية المقصودة. 
إذ شرع بعضهم يتصايح: «هونجا حتى القتلى ١150.6!‏ ) والواضح أن هذه النادرة تسعى 
لتوضيح مدى بربرية رأس المال العالمي والإمبريالية العالمية اللذين يحولان مصر 
المتحضرة؛ بل يحطّان من قدرهاء إلى مستوى «الأدغال الإفريقية» البدائية» فتصبح 
بقعة امتوحشة' ينتظر الناس فيها مصيرهم المتوخّش المتمثل بدفع إتاوة للإمبراطورية 
الجديدة عن طريق «التعرض للهونجا»؛ حتى وإن اختاروا الموت هربا من ذلك. في 
واقع الأمر » يسافر المصريان العاطلان - في الحكاية - تاركين الحضارة إلى الأدغال 
الإفريقية بحثا عن عمل. لكن البحث المهين يقودهما إلى المزيد من الإهانة. لقد 
وحّد تعرّضهما للهونجا عالميْ الحياة والموت وعالميْ الوحشية والحضارة في 
نظام مُعَوْلَم جديد. ولم يكن من قبيل المصادفة أن يختار إبراهيم المصطلح 
العامي المصري «يتسَخْمّط؛ (واأسخمطه؛) وهي كلمة عامية تحمل معنى اللواط» 
وتدل على التعرض للواط أو اللواط برجل آخر. ففعل #يتسخمط؛ مشتق من كلمة 
اسخمة». التي 7 بي السوادء وكلمة «سسخام» التي تعني الفحم أو السناج (الهباب). 
والفعل الفصيح « سم ' يعني سود . والفعل العامي المصري «سَحْمَطَ؛ هو استخدام 
عامي ل«سخم؛ ويعني سوّد كما يعني معاني عامية أخرى ذات صلة تدل على 7إفساد 
الأمور» على النفس أو على الغير وما شابه. وهكذا فإن تعرّض الرجال لل«هونجا" أو 
السخمطة» يجعلهم كالسود والمُلاط بهم في آن واحد. 

ويعد هذا التصنيف الجنسي الثنائي للحضارة والبربرية جزءا من الإطار المعرفي 
(الإبستمولوجي) الغربي» وهو ما يبدو أن الرواية تقر به وتعيد إنتاجه دون نقد فيما 
يتعلق بالأفارقة. إن مقياس الإذلال والاضطهاد هو عجز أي رجل مضطهّد (أي 
غالبية رجال العالم) عن تفادي دفع الإتاوة المتمثلة في التعرض لل«هونجا» حتى 
لو اختار الموت. إذ حتى الخيار الأخير ليس متاحا كبديل عن «الهونجا». وبعيدا عن 
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الأفارقة غير المتحضرين» تظل حقيقة أن ماكينة الحلاقة الأمريكية المزودة بشفرات 
إسرائيلية هي التي تحلق الذكورة المتبقية لدى الرجال المصريين بالغة الدلالة على 
مدار الرؤاية. 

يَرَوح صنع الله إبراهيم ويجيء في الرواية بين التصوير التهكمي لعالم الرواية» 
حيث تعتبر الشخصيات الذكرية كافة أن أسوأ مصير يمكن أن يحيق بها في ظل 
العولمة هو التعرض للواط» وبين العالم الواقعي القائم على الاستغلال الاقتصادي 
والذي يقود لمصير أسوأ من اللواط» ألا وهو الفقر المدقع وفقدان موارد الوطن 
واستقلاله وضياع الثقافات المحلية لحساب الثقافة الاستهلاكية الجديدة (يعاني 
الكاتب الأمرَّيْن لتوضيح مدى الأهمية التي اكتسبتها أسماء العلامات التجارية 
والمنتجات الاستهلاكية الغربية لدى المستهلكين المصريين). مع ذلك» يعجز 
إبراهيم نفسه عن تفادي الأفخاخ التي يرى شخوصه يسقطون فيها. فهو يستخدم 
مجاز الاغتصاب والشرف الذكوري ويبني عليه الرواية بأكملهاء بداية من عنوانها 
ونهاية بتأنيث الرجال في مشهدها الختامي. دون أن يُخضع هذا المجاز لأية 
مساءلة» بل يواصل تأكيده على مدار الرواية. بل إن إبراهيم ينتقد شخوصه التي 
تدرك اللواط بمعناه الفعلي دون أن تدرك أبعاده المجازية التي تجلب عليهم آثارا 
مادية أكثر خطورة. لكنه يتفق مع شخوصه- فيما يبدو- في أن الأزمة التي أثارتها 
العولمة هي أزمة الذكورة العربية. 

وفيما تسمح الرواية بالحب المثليّ على الطريقة الأفلاطونية أو الشكل الجنسي 
الذي ينأى بنفسه عن الجماع (مثلما في علاقة شرف بسجين آخر من الصعيد» عبد 
الفتاح. التي تشمل بعدا جسديا يتضمن تشابك أيديهماء!' 2١"‏ وعناقهما الداف (151) 
وتبادلهما القبلة على الشفاه»(1 2١5‏ ولكنه ليس جنسيا واعيا بالضرورة)؛ فهي تقدم 
كافة العلاقات الجنسية الواضحة بين الرجال- التي تصل لحد الجماع - بوصفها 


( )المصدر السابق» .١61/‏ 
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اغتصابا عنيفا. فبعد أن يحكي شرف قصته لعبد الفتاح» يتضامن معه الأخير (ربما 
لأنه صورة نمطية للصعيدي من وجهة نظر الروائي) مؤكدا على أن الإنسان يمكن أن 
يتحمل الاعتداء على أي شيء؛ «إلا الشرف» 01599 وكما أشرنا آنفاء فإن الصعيدي 
والخليجي والإفريقي يحتلون في كثير من تلك الرواياتء موقع السكان الأصليين» 
الذين يمكن تعريف العرب المتحضرين الحداثيين كأضداد لهم. أو الذين يجب على 
العرب المتحضرين التبرؤ منهم كشرط لاتحضرهم». 
وسعيا للحفاظ على التماسك الجسدي لذكورة الرجال وحمايتهم من العدوان 
الذي أدى لانحلالهم إلى الأنثوية» تقدم لنا رواية شرف شخصية عزيزة» التي تبدو 
هامشية لكن مركزيتها تتضح فيما بعد حيث تمثَّل/ يمثّل نموذجا للمستقبل المرعب 
الذي ينتظر الرجال المضطهدين كافة بعد أن يتعرضوا للهونجا. هكذا يقدم شرف 
عزيزة حين يلتقيه/ ها في السجن: 
سمعثُ ضحكة أنثوية بالقرب مني فالتفثُ نحو مصدر الصوت. رأيثٌ شابا 
في ملابس السجن جالسا قرب الحائط مع عدد من السجناء» وكان يحكي شيئا وهو 
يشير بأصابعه أمام قمه | تفعل نساء الأحياء الشعبية؛ ولحظتٌ أن أصابعه ازدانت 
بالخواته (4؟1) 


تظهر عزيزة مرات قليلة أخرى في الرواية. إحداها عندما كان شرف يمشي ممسكا 
يد عبد الفتاح في باحة السجن: 

لح [عبد الفتاح] السجين الذي يتولى توزيع الخطابات» فأقلت يده من يدي 
وجرى نحوه. اقتربتٌ من الخائط ووقفت مستندا إليه. مرت جماعة من السجناء 
أمامي بينهم السجين الذي يزين أصابعه بالمخواتم. كان معروفا باسم عزيزة ويمشي 
بطريقة فاضحة متلويا كالنساء. رآني أتأمله فغمز لي بعينه وهتف: «أمال فين الفردة 
بناعتك؟1. أشحت بوجهي متجاهلا. لم يكن أول من أطلق على كل منا أنا وعبد 
الفتاح لقب فردة الآخر فقد صار تلازمنا موضع حسد الكثيرين (175) 


(117) المصدر السابق. ١686‏ 
(١١)المصدر‏ السابق.» .١819/‏ 
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لاحقاء عندما يقدّم جاسوس إسرائيلي سجين لصديق شرف الجديد وحاميه سالم 
(السفاح) صندوق سجائر كليوباترا مصرية الصنع كثمن للواط بشرف (وهو العرض 
الذي يرفضه سالم رفضا قاطعا)» يخبرنا الراوي بأن شرف «صّدِم للنبأء لا لأنه أصبح 
موضوعا للتفاوض بين قوى خارجية» ولا لطبيعة الخدمة المطلوبة» وإنما للثمن 
البخس الذي وضعه في مستوى سجين مثل عزيزة يتقاضى صندوقا مماثلا مقابل 
جولة سريعة بالنهاره وعدة أضعاف إذا تعلق الأمر بليلة كاملة».(1١١)‏ ولا يعتمد 
إبراهيم بالضرورة طريقة شرف في المقارنة» بل يضعها موضع مساءلة. فالمفارقة 
التي يقصدها إبراهيم ليست في كون عزيزة شخصية شريفة» بل في كونه/ ها ليست 
أكثر الشخصيات وضاعة في الرواية. بالنسبة لإبراهيم» الحقيقة التي يعمى عنها شرف 
وبقية السجناء الذكور هي أنهم جميعا عزيزات في واقع الأمر. 
أما التصويرات الضرورية الأخرى للرجال الذين يتعرضون للهونجا (الوظيفة 
الأساسية لتلك الشخصيات الذكرية هى تعزيز هوية الرجال غير القابلين للهونجا في 
الرواية) فننجدها فى النكات. تلك النكتة رواها بطشة» زميل شرف في الزنزانة» الذي 
مر اها بايد ْ 
ثنين من إياهم رغبا في الشفاء فذها إلى الطبيب» وبعد شهر التقياء» فوجد 
ل با د 000 
حجم الإصبع.. .. فؤعق فيه: «الل مش قلنا حتبطل؟* رد عليه التاني: «أصل أنا 
ما استريجتش على علاج الدكتور وغايز أجرب العلاج بالأعشاب». ارتجت الرْنزانة 
من الضحك وتطلع إلينا بطشة في ا" يدف 
واللافت للنظر أن الرواية لا تترك مسألة الشهوة المثليّة الإيجابية لدى الرجال 
دون تنظير. فمع قرب نهاية الرواية» تظهر لنا نظرية كاملة متكاملة» الغرض منهاء 
كما سنرى» هو تطبيع الغيريّة الجنسية» حيث يُكافأ الرجال الذين يلوطون؛ في حين 
يخرج الرجال الذين يُلاط بهمء مثل عزيزة» خالين الوفاض. عزيزة هي الشخصية 
التي تمثل الواقع الحقيقي والمتخيّل لكل الرجال المضطهدين في الرواية» 
(55؟1١)‏ المصدر السابق. 618. 
(11177) المصدر السابق» 116 .١1١5-‏ 
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وهو واقع لا يمكنهم قبوله. فهم فيما يبدوء مثل شرفء لا يهتمون بالاستغلال 
الاقتصادي والإذلال الاجتماعي اللذين يوقعهما عليهم رأس المال العالمي 
وعملاؤه المحليون. نرى ذلك» من جانبء في محاولاتهم لإخراس الدكتور رمزي 
عندما يشرح لهم بالتفصيل ما يفعله الاضطهاد الاقتصاديء. ومن جانب آخرء في 
إصرارهم على الصياح بنكتة «هونجا حتى القتلى». إن الرجال قد يتسامحون في 
اكُلّه إلا الشرف». كما قال عبد الفتاح فأوجز. أما نظرية الرواية المتعلقة بالمثليّة 
الجنسية الإيجابية عند الذكور فيرسم معالمها سالم السفاح. صديق شرف وراعيه. 
إذ يطرح سالم نظريته بعد افتضاح أمره وقبضه متلبسا بالجرم المشهودء عندما 
استيقظ شرف ذات ليلة فوجد يد سالم داخل بنطاله (بنطال شرف). يسحب سالم 
يده ويتجاهل كلاهما الحادثة. التي تُوثّر العلاقة بينهما كثيرا. ولكي يخفف سالم 
الموقف. يقدم التفسير التالي كنوع من الاعتذار: 
«أنا مش عاوزك تفهمني غلط. أنا اللي حصل كان غصب عني. إوعى تفتكر 
إن ده هو اللي أنا عاوزه منك. أنا أقدر أفكٌ حاجتي بأسهل ما يمكن. إنت عارف 
ده كويس. لكن مش حاقدر ألاقي أبدا صاحب. . اسمع. أنا لي في السجن أكثر من 
عشرين سنة, تفتكر إيه أكثر حاجه كنت محتاجلها؟'. ل أجب فواضل: «تفتكر أنا 
مكنتش محتاج لحد جنبي؟ حد يطبطب عل وأطبطب عليه؟ حد يُحضئي وأحضنه؟ 
عارف يعني إيه إنك تقعد عشرين سئة من غير ما تلمس إنسان تاني؟ من غير ما حد 
بحبك؟ مش معنى كده إنك عاوز تعمل معاه حاجه. مش ضروري. فيه شيء اسمه 
الصداقة. إن يكون جنيك حد يعرف إنت بتفكر في إيه وتقصد إيه لما تقول حاجة. 
واحد يفهمك ويقدّرك ويعرّك ويخاف عليك ويساعدك ويقف جنيك وقت العوزة». 
قلتٌ فحأة: «أنا أبويا عمره ما حضنني» (174) 
تلك اللحظة الحميمة العابرة لا تردع سالم عن الاستفاضة في نظريته. فبعد أن شرح 
الدوافع العاطفية والجسدية. ينتقل سالم لشرح العنصر الجنسي لتلك الاحتياجات: 
ناحية الغريزة دي حاجة طبيبعة. السجن هو اللي مش طبيعي. العالم اللي هنا 
كله منحرف. تفتكر أنا معرفش الفرق بين الراجل والست؟ الراجل مش ممكن يحل 
محل الست أبدا. حتى ولو نام على ضهره. بس بص حواليك. إنت شايف ستات 
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كتيرة هنا؟ طب الواحد يعمل إيه؟ أوقات أبقى حاسس إني حاجئّنء ومهما حاولت 

مفكرش مفيش فايدة. مفيش يوم يفوت من غير ما حاجة تفكرك. صورة في جلة» 

غنوة؛ حركة. في ناس بتعمل إنها مش مهتمة بالموضوع ده خايفين من اللي ممكن 

يحصل. خايفين يتسخمطوا. ما فيش حد هنا يحب يبقى شاذ. الشواذ دايها تُحتقّرين 

والناس بتستضعفهم ومتعملش هم حساب. طب الواحد يعمل إيه؟(5؟1) 

وينْبع سالم نظريته بقصة عن شخص يعرفه تعرض للاغتصاب من ثلاثة رجال. 
ولاحقاء ضرب هذا الزميل صبيًا في السابعة عشرة واغتصبه. وكّره نفسه في البداية 
لأنه تذكر عجزه عن المقاومة أثناء اغتصابه. لكنه فيما بعد «اعترف بأنه استمتع 
باغتصاب الصبىء لا بالعملية الجسدية» وإنما لأنه» على حد تعبيره» (كان فوق مش 
تحت)1(.0 بل إن سالم يشفق على نفسه. في أول أيامه في السجنء كانت تراوده 
خيالات عن «نسوان عريانة لها بزاز كبيرة». الآن تراوده أحلام عن الحارس إدكوء 
الذي يراه في خيالاته وهو يبكي: لأمسكه من شعره وأهزه قدام المساجين وأقوله 
يفك بنطلونه فينْرجّاني إني مقتلوش عشان عياله. وبعد ما ينزل بنطلونه أخليه يطاطي 
وأسخمطه. وبعدين ألاقي نفسي ماسك سكينة وعمال أغزَّها في ضهره. حاجه 
فظيعة» من ني 41730 
ولكن هذه النظرية القائلة بالمثليّة الجنسية التعويضية وإسقاط الإيروتيكية على 

علاقات السلطة لا تنطبق على كل شيء؛ وليست مطروحة أصلا لتفسير كل شيء. 
فهل يُلاط بعزيزة» مثلاء لأنه يرغب في ذلك أم لأنه مضطر لذلك؟ هل يلوط رجالٌ 
برجالٍ آخرين ويستمتعون بذلك لأنهم فوق؟ هل يستمتعون بالجنس المهبلي مع 
النساء لأسباب أخرى؟ لماذا ترغب النساء والرجال «الشواذ؛ أن يُلاط بهم؟ هل 
لأنهم في الأسفل؟ هل ثمة مكان لأية متعة جسدية في هذا السرد؟ إننا نتعرف في 
الرواية على كثير من خخيالات شرف الغيريّة الاستمنائية» لكننا لا نعرف إذا ما كانت 
المتعة التى يستشعرها #جسدية» أم لكونه افوق». 
(9؟١١)‏ المصدر السابق» 670. والتشديد مضاف. 
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وتظهر نظرية إضفاء صبغة إيروتيكية على السلطة في كل مكان في السرد الروائي 
لكن ما يستعصي على الفهم هو ما إذا كان بوسع الإيروتيكية أن تتفادى عامل الإكراه 
داخل المصفوفة المثليّة الجنسية للذكور حين يقع الجماع بينهم (وهي نظرية لا 
تختلف عن تلك التي طرحتها أدريان ريش فيما يتعلق بالجماع الغيريّ» والذي تعرفه 
ويتكن علن أنه اغتصاب في جميع الحالات).2150 لم تكن رواية شرف أول من 
استخدمت الهونجا للدلالة على الهزيمة والقمع. بل هذه استعارة كلاسيكية جنسويّة 
كارهة للنساء. ويبدو صنع الله إبراهيم نفسه واعيا- إلى درجة ما- بتورطه في تلك 
الجنسوية ضد النساء. ما جعله يَشْرِع في محاولة واهية لوضعها موضع المساءلة. 
فحين يعود الراوي بذاكرته إلى ما تعرّض له الشيوعيون من تعذيب في سجون 
عبد الناصر خلال الستينيات» يحكي الواقعة التالية: «ظل [الضابط] يضرب واحدا 
ا وعندها 
كلت يده وأوشكت س المعتقل على التصدع أوقف الضرب وسأله عن سر تعنته. 
0 في أن يكون امرأة لأنه يؤمن بالمساواة التامة بين الجنسين 
لكنه لن يقولها إلا بمزاجه» .310" بالتأكيب » لم يكن عامل النسيج ليتحمل قدرا مماثلا 
من التعذيب إذا كان قد طُلب منه أن يُعلن أنه شجرة» على سبيل المثال» مصرا على 
أنه لا يجد ما يشين في أن يكون شجرة لكنه لن يقول ذلك إلا بمزاجه . وعلينا أن نضع 
هذا المشهد بالة مشهد سابق عندما كان شرف نفسه يتعرض للتعذيب والضرب 
المبرح من قبل الشرطة حتى يعترف بجريمته. «شعرتٌ بإعياء شديد وسمعتٌ من 
يسبني طاعنا في رجولتي فلم أملك نفسي وصحت به: (أنا أرجل منك)» (4؟1) 
وبعد تعرضه للمزيد من التعذيب» يأمره أحد الضباط أن يختار اسم امرأة لينادونه 
به. ويستمر شرف في المقاومة حتى يهددونه بأن يأتوا بأخته ويغتصبوها. حينها فقط 


(1) انظر مقالة أدريان ريتش الكلاسيكية؛ #الغيرية الجنسية الإجبارية والوجود السحاقى» 
دعا «ععمعاكلءيظ مدولطوعا نمه برا الذنوععممععط لررمىانمتسهمع» بعتوكوكء و1 لم 
0 -631 :(1980 رع لسويا5) 
(1777) إبراهيم؛ شرف. 5357. 
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ينهار ويعترف بالجريمة التي انهم بها ظلما.("21 ولا نعرف ما إذا كان رفض شرف 
أن يُدعى باسم امرأة قائم هو الآخرء مثل عامل النسيجء على قناعته بالمساواة التامة 
بين الجنسين, أم على احتقاره لذلك النوع من الجنس البشري القابل للهونجا. 

على مدار الرواية» تدل علامة الأنوثة على القابلية للهونجا (على الفساد). هذا هو 
ما يميز الرجال الحقيقيين عن غيرهم من الجنس البشري بنوعيه (الرجل والمرأة). إن 
رعب العولمة في الرواية هو رعب من أن يفنى النوع الذكري عن بكرة أبيه وأن يتحول 
جميع البشر إلى كائنات قابلة للهونجاء ومن ثم يصبحون بلا اشرف». هذا هو الشرط 
الأنئوي الذي سينحدر إليه كل الذكور من جرّاء العولمة» وهو ما يثير - فيما يبدو - 
مشاعر معظم الشخصيات الذكور في الرواية» حتى الدكتور رمزي» صاحب حكاية 
«الأدغال الإفريقية». وهكذاء يمكننا أن نقرأ شرف بوصفها دعوة من إبراهيم لقرائه 
لأن يغيروا أفكارهم عن الشرف وأن يستوعبوا أن اقتحام العولمة لحياتهم الاقتصادية 
والاجتماعية أكثر خطورة عليهم من ضياع الشرف والرجولة بمعناهما الجنسي. إذيرى 
إبراهيم أن مكمن الخطر المحدق برجال العالم الثالث ليس في فقدانهم لرجولتهم 
فقطء وإنما لإنسانيتهم أيضا. ومن ثم فإن انتزاع إنسانيتهم في السجون» وهو نفسه 
مجاز على تحوّل مصر إلى سجن أكبر في ظل العولمة: هو القضية الحقيقية؛ والوضع 
الذي ينبغي عليهم مناهضته بدلا من التمسك بحفنة من الأفكار الرجولية ومنحها 
الأولوية في عالم يجردهم من إنسانيتهم رغم أنه يحافظ على مظهرهم الرجولي. 
لكن إذا كان إبراهيم يخلع قناع الرجولة ليكشف لهؤلاء الرجال أنهم أصبحوا بالفعل 
عرضة للهونجا في ظل العولمة» فما هي الرسالة الأخلاقية للرواية؟ فإذا كان أخطر 
ماافي العولمة هو تحويل كل الرجال إلى «قابلين للهونجا"؛ فمعنى ذلك أنها لن تؤثر 
بشكل مباشر على النساء والرجال القابلين للهونجا أصلاء بل يجدر بهؤلاء - في 
هذه الحالة - ألا يُبدوا أية مقاومة للعولمة على الإطلاق. فإن وظيفة العولمة كما 
يصورها إبراهيم في شرف تشبه وظيفة «الزعفرانية» في رواية الغيطاني» ألا وهي 
فرض المساواة على المواطنين» الذين باتوا جميعا الآن عرضة للهونجا بلا استثناء. 


(176) المصدر السابق» 77, 


[دناك 


وثمة احتمال بأن يكون مقصّد إبراهيم هو حث قرائه على مراجعة منظومة القيم 
الخاصة بالشخصيات الذكور, وأمله أن تثير تلك المراجعة غضبهم؛ أن يسألوا لماذا 
يحتمل هؤلاء كل أشكال الاستغلال والقمع إلا الانتهاك الجنسي. حتى لو كانت 
الأولى تمثل انتهاكا أخطر من الأخيرة لهم على جميع المستويات. لكن إصراره 
على استخدام مجاز الانتهاك الجنسي كصورة رئيسة واستعارة مهيمنة في النص إنما 
يضعه في نفس منظومة القيم التي تعتنقها شخوصه والتي يرمي لنقدها. وإذا كانت 
الاستعارات الأدبية السابقة توحي بأن الاستعمار هو - بحد ذاته - اغتصابء فثمة 
تحول طفيف الآن إلى استعارة جديدة» وإن كانت مرتبطة بالأولى» تصوّر العولمة 
على أنها ضرب من اللواط/ الإخصاء. 
تكمن المفارقة لدى كل من إبراهيم وشرف في كون كل الشخصيات. لائطةً 
كانت أو مُلاطا بهاء هي شخصيات تلوط بها العولمة بالفعل» وأن الفعل الجنسي 
الذي يخافون منه قد وقع عليهم حمًا على مستويات أعمق بكثير. لقد كانت العولمة 
تلوط بشرف. الذي هام في الشوارع في مستهل الرواية متأملا بضائع لايسعه شراؤهاء 
والذي لا ينتظره سوى مستقبل محدود أو لا مستقبل على الإطلاق» قبل زمن طويل 
من الحادثة التي حاول فيها الرجل الإنجليزي تجسيد ذلك الفعل المجازي. بل أن 
استيعاب شرف (وإبراهيم)» لكونه مُلاط به فعلا هو الذي يساعده. في نهاية الرواية» 
أن يهيئ نفسه للفعل الجنسيء وأن يراه - في نهاية الأمر - استسلاما لتأنيث لا يختلف 
بأي حال عن وضعه الحقيقي. 
وبينما يرى إبراهيم» بخلاف شخصياته الذكور. الانتهاك اللواطي بوصفه مجازا 
على انتزاع الإنسانية» وهو ما يمثل له نوعا من التأنيث. نجده يتفق مع شخصياته 
على الالتزام بفكرة الرجولة وضرورة حمايتها من عدوان «الهونجا». كذلك يتفق 
إبراهيم مع شخصياته الذكور على أن التعرض للواط. ومن ثم التأنيث» مصير مرعب. 
صحيح أن عزيزة هو الصورة الأبرز للانحلال في الرواية» لكن ا ها لا يختلف 
كثيرا عن وضع بقية الشخصيات. إن الفكرة القائلة بأن العولمة لن تُحضّر المصريين 
وإنما ستحولهم جميعا إلى قابلين للهونجاء التي يربطها إبراهيم بالبدائية والانحطاط 
الذك 


في نكتة «الأدغال الإفريقية»» ليست هامشية بالنسبة لبنية الرواية. أما قدرة الرجال 
الإنجليز على اغتصاب الرجال المصريين فليست سوى حيلة بلاغية يستهل بها 
روايته. ويتبدى الانحطاط والانحلال النهائي في أن الأفارقة البدائيين بدورهم سوف 
يلوطون بالمصريين الذين كانوا متحضرين فيما مضىء وتلك هي الإتاوة/ الفساد 
(«الهونجا») التي تقتضيها العولمة. مع ذلك لا يتضح لنا لماذا يظل الزعيم الوفريقي 
ورجاله. رغم استمرار رأس المال العالمي في سرقة أفريقيا ونهبهاء محصنين ضد 
العولمة وديناميكيتها اللائطة» ومن ثم لا يضطرون لدفع الثمن المطلوب المتمثل 
في «الهونجا». 

تكشف محاولة إبراهيم اللعب بمجاز اللواط وربطه بمسائل الحضارة والانحلال» 
كمجاز مركزي في روايته» الكثير عن منظومته الأخلاقية الخاصة كما تكشف 
المنظومة الأخلاقية لشخوصه. مع ذلك» تظل روايته واحدة من أكثر الروايات إثارة 
للنقاش خلال السنوات الماضية» حيث تجمع ما بين الاقتصاد السياسي والاقتصاد 
الشهواني. بل تصر شرف على أن الاقتصاد السياسي والاقتصاد الشهواني هما أمر 
واحدء وأن السلطة بأشكالها كافة تحمل الإيروتيكية في طياتها. وإذا كانت رواية 
مسك الغزال لحنان الشيخ رأت أن رأس المال العالمي هو ما أدى إلى وجود رجال 
«جاي» غربيين يسعون لأن يلوط بهم ويخترقهم رجال الصحراء الأصليين ذوي 
الشهوات الجنسية متعددة الأشكال وغير المكبوتة؛ فإن إبراهيم يختلف مع تلك 
الفكرة. فبالنسبة له. ما يفعله رأس المال العالمي هو اختراق الاقتصادات القومية 
وأجساد الطبقات العاملة» وعلى رأسهم الرجال المصريين. 


الانحلال والانحطاط 

نجد في تلك الفترة استثناءات ملحوظة من كتابات أدبية ترفض طرح الوصال 
الجنسي المثليّ كمجاز وتقدمه أكثر في عالم التاريخ الشخصي والاجتماعي. ويعد 
أحد الأمثلة البارزة على ذلك رواية محمّد البساطي البديعة ويأتي القطار. المكتوبة 


6. 


على شكل مذكرات روائية (155) لا تسعى ذكريات طفولة البساطيء التي تشمل 
وقائع وصال جنسي , بين الصبية فيما بينهم» وفيما بينهم وبين الرجال في قرية مصرية 
(وكذلك جنس شرجي بين رجال أغنياء وخادمات عازبات إضافة إلى الجنس بين 
الحيوانات)؛ لعرض تلك الوقائع كقتصص مجازية أو قيم أخلاقية أو حوادث غرائبية» 
وإنما كجزء من حياة القرية الطبيعية. فمثلاء عندما يزور عبده والد البساطي ويخبره 
أن البساطي الصغير وأربعة من الصبية اغتصبوا ابنه حين كانوا يلعبون في الترعة» 
يسمع البساطي الحوار وتثور ثائرته» فهو والصبية الآخرون لم يغتصبوا ابن عبده. بل 
كان الأخير «هو الذي أراد ذلك وسعى إليهء ظنّ أنه سيرضينا لنسمح له باللعب معناء 
وحين ضممناه إلينا كان فرحاء يغوص ويتشقلب في المياه. مُظهرا مهارته في العوم 
أمامناء وحين رآنا نضيق بضجته عرض نفسه عليئا مرة أأخرى». 2170 ويتتجاهل والد 
البساطي ابنه كنوع من العقاب ويكلّف أخاه الأصغر بكثير من المهام التي كانت توكل 
إليه. وعلى عكس الرقصة المباحة ليحيى الطاهر عبد الله. التي أشرت إليها آثفاء فإن 
عبده الذي يعتصره الحزن لا يقدم على قتل ابنه. 

كذلك يتذكر البساطي رجلا متوسط العمر قصير القامة منتفخ البطن وأعور. قابله 
طالب شاب (في السابعة عشرة من عمره وفي آخر سنوات المرحلة الثانوية) في 
قطار» ودعاه للقرية» حيث أصبح الطالب واثنان من أصدقائه يمارسون جنسا إيجابيا 
معه بانتظام. كان يعطيهم السجائر ويشتري لهم عشاء. أما الطلاب الأصغر (الذين 
كانوا في الثالثة عشرة في ذلك الوقت)» ومنهم البساطيء فقد أدركتهم الغيرة وأرادوا 
أن يشاركوا أقرانهم في تلك المباهج. كانوا يتتظرونه في محطة القطار عندما يصل» 
ثم أصبحوا يتعقبون الصبية الأكبر إلى الحقول حيث يمارسون الجنس مع الرجل. 
وكان الطلاب الأكبر سنا يقذفونهم بالحجارة لمنعهم من الاقتراب. وظل الرجل يأني 
للقرية بانتظام على مدار السنوات الأربع التالية» وكل عام كان يتغير الطلاب الثلاثة 
بعد تخرجهم (حيث يلتحق طلبة السنة الماضية بالجامعة ويحصلون بعد تخرجهم 
(177) محمد البساطي؛ ويأني القطار (القاهرة: دار الهلال. 19469)., 1١1١‏ 
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على وظائف في أماكن أخرى). وأدرك البساطي وأصدقاؤه يأن دورهم لن يأتي قبل 
خمس سنواتء فقرروا البحث عن منافذ جنسية أخرى. وعندما بلغوا السن المطلوبة» 
كان الرجل قد توقف عن المجيء إلى القرية.1"20) 

تلك التصويرات الأدبية» التى تبتعد عن المبالغة الرخيصة والأجندات السياسية 
المعاصرة؛ لا تلقى اهتماما كبيرا في صحافة الإثارة العربية» ولا يسارع أحد بترجمتها 
إلى لغات أجنبية. وتجدر مقارنة أسلوب البساطي الواقعي برواية أخرى أحدثت 
انفجارا مدويا فى المشهد المصري بعدها ثلاث ستوات» وهي عمارة يعقوبيان» 
التي حازت اعترافا تقديا واسعا في المجلات الأدبية وصحافة الإثارة» وتُرجمت إلى 
الإنجليزية عام 5 *.٠6‏ (4؟1) : 

إذا كانت رواية زقاق المدق لنجيب محفوظ تسعى لتصوير الحداثة الاستعمارية 
وكيف استولت أخيرا على مصر من خلال قصة زقاق» فقد كانت رواية علاء الأسواني؛ 
عمارة يعقوبيان» التي كتبت بعدها بنحو نصف قرن؛ تهدف لإظهار الانحطاط؛ 
والانحلال؛ والبؤس الذي غرق فيه المجتمع المصري بسبب دولة ما بعد الاستعمار. 
وهو يُظهر ذلك باللجوء إلى بناية من عدة طبقات وقاطنيها. وأصبح الكتاب المنشور 
عام ٠٠١7‏ كأول رواية للكاتب (قد سبق له شر قصص قصيرة)؛ من الكتب الأعلى 

1 

مبيعاء وطّبع في عدة طبعات. وكما جاء في الوصف المطبوع على غلاف الرواية؛ 
المكتوبة بأسلوب واقعي» فهي «تكشف عن خفايا مجتمع وسط البلد وأسراره. 
يخوض مؤلفها كل الممنوعات والمحاذير الاجتماعية ليصل إلى الحقيقة. يصف لنا 
الجنس والشذوذ والفساد والقمع؛ البناء التحتي لوسط المدينة الذي يتجاهله الجميع 
وتجري فوقه محاولات التجميل البائسة؛ ثم يقدم لنا الكاتب مجتمع المهمشين في 
وسط البلد من ساكني الغرف الحديدية فوق أسطح العمارات الشاهقة» ويكشف عن 
العلاقات الحميمة لهؤلاء البؤساء».0' 2١1‏ ولا يتضح ما هو المقصود ب«الحقيقة». 
أهي حقيقة حياة وسط المدينة في مقابل الأكاذيب القائمة» أم الخفايا التي يكشفها 
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المؤلف؟ إذا كان الأمر كذلك. فلانحن» لا نعرف من يخفى «الأسرار» والحقائق 
ل ره م المجتمع بأكمله؟ إذ إن 
قدرا كبيرا مما تكشفه الرواية» كما رأينا بالفعل في الأعمال غير الأدبية التي ناقشناها 
خلال الفصول السابقة» ويحسب شهادة الرواية نفسها كما سوف نرى سواء ء يبدو 
معروفا عن حياة وسط المدينة بالقاهرة» من خلال الإعلام أو الخطاب الإسلاموي 
المعارض أو الخطاب الحكومي أو على المستوى المجتمعي عموماء ومن ثم لا 
نعرف ما الذي يدفع الكاتب (وربما الناشر) للاعتقاد بأن الوظيفة الأساسية للرواية 
والخدمة التي تقدمها هي كشف المستور وفضح المسكوت عنه. هنا ندرك بأن ثمة 
جنوح للإثارة» لقول ما هو معروف بالفعل كما لو كان جديدا من أجل إثارة دُعر 
١‏ 1 
أخلاقي. وسوف نرى كيف يتكشف هذا الذعر. 

تتحدث عمارة يعقوبيان عن السكان الحاليين لبناية قديمة تقع في وسط البلد 
بالقاهرة؛ شيّدت عام 1415 على الطراز الأوروبي الفخم إبان الاستعمار وفي ظل 
المَلكية؛ وطبيعة التحوّل الذي شهدته تلك البناية منذ انتصار الثورة ضد الاستعمار 
عام ١967‏ مفتتحة عهد الجمهورية بعد الاستعمارية. ومثل زقاق المدق لمحفوظ. 
تحكي الرواية وقائع حياة عدد من سكان البثاية؛ سواء أولئك الذين يعيشون في 
شققها أو في غرف الصفيح فوق سطحهاء التي تحوّلت إلى شقق سكنها ريفيون 
نازحون وفقراء المدينة. وقد شيد البناية مليونير أرمني. هو رئيس الجالية الأرمنية 
في القاهرة في ذلك الوقت؛ بعد أن أوكل المشروع لمكتب معماري إيطالي: لاعشرة 
أدوار شاهقة من الطراز الأوروبي الكلاسيكي الفخم: الشرفات مزدانة بتماثيل لوجوه 
إغريقية منحوتة على الحجرء والأعمدة والدرجات والممرات كلها بالرخام الطبيعي؛» 
والمصعد ماركة شندلر على أحدث طراز. استمرت أعمال البناء عامين كاملين 
خرجت بعدهما تحفة معمارية جاوزت كل توقع لدرجة جعلت صاحبها يطلب من 
المهندس الإيطالي أن ينقش على بابها من الداخل اسمه (يعقوبيان) بحروف لاتينية 
كبيرة تضاء ليلا بالنيون وكأنه ينخلّد اسمه ويؤكد ملكيته للمبنى البديع».1417) 


(41١)المصدر‏ السابق. ١؟-١5,‏ 


وكما سنرىء لم تكتفي عمارة يعقوبيان بالسير على درب الأعمال الأدبية التي 
تطرقنا إليها منذ أواخر الثمانينيات» والتي تطرح مجازات الانحلال والانحطاط وتريطها 
بالشذوذ الجنسيء لكنها تتجاوز ذلك. إذ تجعل مجتمع الشواذ؛ لا الشذوذ الجنسي؛ 
هو العلامة الظاهرة على الانحلال ما بعد- الاستعماري. بيئما تطرح الكتابات التي 
عرضنا لها في هذا الفصل الصعوبات التي تواجه نشوء الذات الذكرية العربية الحديثة 
ما بعد- الاستعمارية على شكل رجل ذكوري يحافظ على صورته ويحترم نفسه ويفكر 
بعقله ويمتلك قراره؛ فإن رواية الأسواني سوف تُصرء وهي تطرح الشهوات الجنسية في 
القاهرة المعاصرة بوصفها تاريخا اجتماعيا يعكس الحقيقة وبوصفها مجازا أيضاء على 
أن الذات الذكرية فى حقبة ما بعد الاستعمار ماتت موتا جنينيا وعلى أن الذات الوحيدة 
القادرة على الانبئاق في ظل العنف الاستعماري وما بعد- الاستعماري (جسديا 
واجتماعيا واقتصاديا ومعرفيا) هي الذات المنحلة والفاسدة والشاذة جنسيا. 


تحكي الرواية قصص عدد من سكان البناية ممن يعيشون في شققها أو يمتلكون 
مكاتب فيهاء أو متاجر في طابقها الأرضيء أو يسكئون في حجرات الخزين المصنوعة 
من الصفيح على سطحها. تتشارك شخصيات الذكور الخمس الرئيسة وشخصيات 
الإناث الثلاث المرتبطة بهم مصيرا واحدا: هو أنهم جميعا يعيشون في تلك الفترة من 
التاريخ القاهريء أي أن جميعهم إما عاجزون عن التناسل جسدياء أو محرومون منه 
بطريقة أو بأخرى. فالحاج عزام؛ رجل الأعمال الثري التقي؛ وهو من محدثي الثراء 
في حقبة ما بعد الثورة» كان قد بدأ حياته بتلميع الأحذية؛ ثم بات الآن يمتلك شركات 
ومتاجرء إحداها في الطابق الأرضي من عمارة يعقوبيان. وبرغم أن عزام كان قادرا 
على التناسل إبان الحقبة الناصرية» فأنجب ابنين من زوجته الأولى؛ إلا أنه لم يعد 
مشغولا الآن بشيء سوى التجارة والطموحات السياسية (وهماء بالنسبة إليه؛ وجهان 
لعملة واحدة). ويبدو أن تلك الطموحات التي ظهرت عليه في كهولته قد أثارت 
شهواته الجنسية التي ظلت كامنة لوقت طويل؛ وتجلَّت في صورة احتلامات مننظمة. 
ويقرر عزام» تجنبا للإساءة إلى زوجته وخوفا من أن يصبح مادة للنميمة» أن يتزوج 
من أرملة شابة من الإسكندرية» شريطة أن يظل الزواج سراء وأن تترك ابنها الصغير 
في الإسكتدرية» وألا تحمل منه أبدا. 


مه 


جاءت الزوجة الشابة» سعاد. لتعيش في إحدى شقق عمارة يعقوبيان وبدت الزيجة 
الجديدة د تسير على خير ما يرام بالنسبة لعزام, الذي أخذت حياته السياسية (وملذاته) 
في الانطلاق. فرشح نفسه للانتخابات البرلمانية (ما أتاح الفرصة للأسواني لمناقشة 
أدق تفاصيل فساد العملية السياسية في مصر) ونجح. وبدأت أمواله تتكاثر ولكن 
بحدود» حيث كان المسئولون الفاسدون الذين ساعدوه على الفوز في الانتخابات 
يطمعون بنصيب أكبر من كافة الأرباح التي سوف يحققها مستغلا منصبه الجديد. 
وقد قاوم في البداية لكنه اضطر للخضوع ووافق على دفع الحصة المطلوبة لشخصية 
مراوغة عرفت باسم «الرجل الكبير». . وعندما قررت سعاد أن تحمل وتضعه أمام 
الأمر الواقع؛ استشاط عزام غضبا وأصر على إجهاضها. ورفضت ذلك رغم علمها 
بأنها خالفت الاتفاق بينهما. وكانت مستعدة للطلاق» لكن ليس لما هو أسوأ منه. إذ 
قرر عزام الانتقام منهاء فدبر عملية خطفها وتخديرها وإجهاضها غصباء ثم أرسل لها 

ورقة الطلاق وطَرّدَها من الشقة. 
أما طهء وهو ساكن آخر في البناية» فهو مراهق شاب والده بواب العمارة. 
كان طه؛ الشاب الذكي المتخرج من الثانوية العامة يسعى للخروج من مجتمع 
القاع والمهانة الذي يعيش فيه. وصعود السلم الاجتماعي من خلال الالتحاق 
بكلية الشرطة ليصبح ضابط شرطة محترم. لكنه حين تقدم للالتحاق بكلية 
الشرطة رُفضت أوراقه بسبب انحياز طبقي من جانب الضابط الممتحن. أصيب 
طه بالإحباط وقدّم أوراقه للجامعة وقبل فيهاء وهناك التقى بطلاب إسلاميين 
عركوا عاد اوه جليده لمزاجيه الطبفية. . كان طه واقعا في غرام بثينة» وهي 
فتاة تُعيل أمها وأشقاءها بعد موت والدهاء وتعيش معهم في إحدى حجرات 
الصفيح على سطح يعقوبيان. وقد عانت بثينة» الأمينة التي تعمل بجد وإخلاص» 
من التحرش الجنسي من جانب كل رئيس عملت معه. ولأن بثينة كانت ترفض 
الاستجابة للمبادرات الجنسية, كانت تُطرد في كل مرة من وظيفتهاء حتى أدركت 
في النهاية (أو أجبرت على إدراك) بأن عليها أن تفعل مثلما تفعل الأخريات في 
وضعهاء وتقبل الموقف وتستجيب لمطالب رؤسائها الجنسية. ويتواكب دخولها 
في الحياة البراغماتية المأساوية للنساء العاملات الفقيرات مع دخول طه إلى عالم 
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الإسلاميين» مدفوعا بالأساس بمثاليته. وسرعان ما تقطع بثينة علاقتها بطه الذي 
ازداد غيرة عليها ورغبة في تقييدها. 

زكي الدسوقي شخصية رئيسة أخرى. هو ابن سياسي وفدي بارز قبل الثورة» 
يعيش مع شقيقته دولت في شقة تركها له والده» كما يمتلك مكتبا في عمارة يعقوبيان. 
دولت أرملة لديها وَلّدان هاجرا إلى أوروبا والولايات المتحدة ولم يعودا. لم يتزوج 
زكي» وقضى جل حياته في مطاردة النساءء والتحسر على المستقبل الأرستقراطي 
الذي كان يننظره لولا قيام ثورة 141 . وكان زكي يرتاد حانات وسط البلد المتهالكة 
بحثا عن عاهرات رخيصات يدعوهن إلى مكتبه. وبعد أن سَطَت العاهرة الأخيرة 
عليه وسرقت خاتم أخته دولت الماسي الثمين» طردته دولت من شقته؛ وانتقل 
للعيش في مكتبه في يعقوبيان. وتوسّط له مساعده (وهو شخصية قبطية كريهة مستقاة 
من عالم تشارلز ديكنز السفلي في رواية أوليفر تويمست) وجلب له بثينة» التي غدت 
معتادة على تقاضى النقود مقابل خدمات جنسية لا تهدد عذريتها. وتتجاوز علاقتهما 
الجانب الجنسي وتبدأً بالتشكل كعلاقة غرامية. 

الشخصية الرابعة من الذكور هي حاتم رشيد؛ رئيس تحرير صحيفة الوكير"المصرية 
الناطقة بالفرنسية في القاهرة» التي أضاف إليها قسما عربيا. وينحدر رشيد من عائلة 
أرستقراطية وهو ابن قاض مصري شهير وعميد لكلية الحقوق في جامعة القاهرة 
خلال الخمسينيات» وامرأة تون فو طق وشيت !1117 وإلواقم أن حاتم 
كان يعلم طوال الوقت بأن أمه كانت ساقية في حانة» قابلها والده في الحي اللاتيني 
وعاد بها إلى مصر حيث أخذت تُعامل المصريين باحتقار.(45١)‏ ويّقدَّم حاتم على أنه 
#شاذ جنسياه؛ كما تُقَدّم لنا الرواية تفسيرا طبيا لإصابته؛ بالشذوذ الجنسي. وهو مثل 
زكي وطه وعزام المعاصرء غير قادر على الإنجاب بيولوجيا. 

أما عبده» الشخصية الخامسة» فلم يكن يعيش في العمارة» لكنه سوف ينتقل 
مع زوجته وطفله الرضيع إليها في وقت لاحق. للإقامة بإحدى غرف الصفيح على 
(57١)المصدر‏ السابق؛ 66 و86١٠١.‏ 
)١1437(‏ المصدر السابق» /701. 
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السطح. أصبح عبده. المجند الذي التقطه حاتم عشيقا له وصار الأخير يُنفق عليه. 
وقد قاوم عبده الذي يلعب الدور الجنسي «الإيجابي» مع حاتم, في البداية مطالب 
حاتم العاطفية ورغبته بتحويله من شريك جنسي إلى خليل أو زوج في علاقة ثابتة. 
وعندما أنهى عبده خدمته العسكرية؛ وفر له حاتم كُشكا ليضمن له دخلا ثابتاء وأرسله 
لإحضار زوجته وابنه إلى القاهرة حيث استأجر لهم شقة على سطح عمارة يعقوبيان» 
حتى يضمن بقاء عبده قريبا منه. 

المحرك التالي للقصة هو الطريقة التي تتكشف بها الشهوات الجنسية لأبطال 
الرواية الأغنياء والأكبر سنا وكيف تُفصح الشهوات الدنيوية للشخصيات الشابة 
الفقيرة من ذكور وإناث عن نفسهاء وتحديدا في حالات بثينة وسعاد وعبده وطف 
الذين يبدو وأن ما يشتهونه في الأساس هو حياة أفضلء في حين تظل الجنسانيّة 
وسيطا يمكن الوصول من خلاله إلى تلك الغاية وليست بالضرورة متعة غائية في 
حد ذاتها. وتعيش شخصيات أخرى حياة منحطة إن لم تكن منحلة. فدولت. السيدة 
الكبيرة شقيقة شقيقة زكي؛ التي تعيش وحدهاء بعد أن هجرها ولداهاء والتي لم يعد لها 
مكانة طبقية» بدي ا شمئزازها من حياة شقيقها الجنسية وتستدعي الشرطة له حتى 
تُحسّن من وضعها الاقتصادي. أما كريستين» صاحبة المطعم المصرية اليونانية 
والعشيقة السابقة لزكي» فقد تقدمت في العمر ولم تعد مرغوبة جنسيا. 

إنها قصة انحلال وانحطاط وانفصال بين الأجيال. حيث يمثل زكي وحاتم 
(وكريستين) الطبقات الأرستقراطية العقيمة في أغلب الأحوالء بيولوجيا 
واجتماعيا. يحاول زكي أن يصلح الأوضاع في نهاية الرواية ويتزوج من بثينة» 
الفتاة الشابة الفقيرة الكارهة للثورة مثله. وهو ما يوحى بإمكانية إقامة تحالف 
جديد بين الأثرياء القدامى المسنين والشباب الفقراء التعراة ضد الثورة الفاسدة. 
ويلقى حاتم مصرعه على يد عبده الذي اعتبر أنه دفعه إلى الغواية و«الخطيئة» مما 
استوجب حلول لعنة من الله عليه» تمثلت في مرض ابنه الوحيد وموته المفاجئ. 
ويمثل قتل عبده لحاتم الموت الأخير للانحطاط الأرستقراطيء بينما يمثل زفاف 
زكي وبثينة (بعد أن تطلب الأمر منه أن يتوقف عن الشراب) بداية تحالف اجتماعي 
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جديد. خاصة وأن التحالف الباقي بين الأرستقراطية نفسها قد تفككء وهو ما 
يظهر من خلال الحرب التي شنتها دولت على شقيقها زكي عندما طردته من منزله 
واستدعت له الشرطة بينما كان في الفراش مع بثينة. وتمثل المساواة في الإهانة 
التي تعرض لها زكي وبثينة على أيدي شرطة النظام الجديد مساواتهما النهائية: 
وتجعل زواجهما ممكناء خاصة وهما يخططان للانتقال إلى فرنسا. وهكذاء فحتى 
إمكانية تناسلهماء التي تظل غامضة في الرواية» لن تتم إلا في الخارج؛ خارج الأمة 
التي تحوّلت إلى فضاء للانحطاط والانحلال. في ذلكء؛ تتساوى رواية الأسواني 
مع وقائع حارة الزعفراني, إلا في كون العِئة- في الأخيرة- تنتشر من الزعفراني 
إلى بقية العالم» وبذلك لا تجد شخصيات الرواية مهربا.(44١)‏ 

من ناحية» يبدو أن هناك هوة لا يمكن جسرها بين جيل ما قبل الثورة- سواء 
كان مُمنَّلا في الأرستقراطية؛ التي أطيح بهاء أو في الطبقة الوسطى التي استولت 
على السلطة- وبين أبناء الثورة» حتى وإن كانت الثورة قد أحبطت الأرستقراطية 
وأبناء الثورة (باستثناء المنتفعين بها من الطبقة الوسطى)» ولم تخدم سوى الأقلية 
والفاسدين. ومن ناحية أخرىء فإن الجيل الذي يمثله أبناء ما قبل الثورة هؤلاء (سواء 
من المنتفعين أو من ضحايا الثورة) هو بالتحديد الذي يشتهي أبناء الثورة» الذين- 
بدورهم- يبيعونهم خدماتهم الجنسية لكي يتمكنوا من البقاء. ومثلما كان الزواج بين 
سعاد. المنتمية للشريحة الدنيا من الطبقة الوسطىء وعزام المنتفع من الفساد الثوري. 
عقيما منذ البداية بحسب الاتفاق» وهو ما قاده إلى الفشل» بدت النهاية الهوليوودية 
للرواية- التي شهدت تحالفا بين زكي الأرستقراطي وبثينة الفقيرة- سخيفة في أفضل 
الأحوال وغير مقبولة في أسوئهاء وفقا لمنطق الرواية نفسها. 

أما الجديد الذي يطرحه الأسواني فهو تصويره لما أسماه «الشواذ جنسيا». لقد 
التقينا بالممارسة الجنسية المثليّة مع كرشة في زقاق المدقء ووقتها لم يتمكن لا 
)١145(‏ أثنى جمال الغيطاني على الرواية» وكان قد نشرها مسلسلة في جريدة أخبار الأدب التي يرأس 


تحريرها. وقد نُشر العرض الذي كتبه (والعروض التي كتبها آخرون) في طبعات لاحقة من الرواية. 
انظر علاء الأسوانى؛ عمارة يعقوبيان» الطبعة الرابعة (القاهرة: مكتبة مدبولي.» 78٠ 05٠١4‏ 501. 
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المصطلح الإنجليزي «لإ]زاقنالاء07005ط8» ولا المصطلح العربي «الشذوذه من 
الإحاطة بها على وجه الدقة؛ ثم لاحظنا اختراع الشاذ جنسيا (الذكر والأنثى) 
بوصفه علامة على الانحلال (خاصة في رواية حنان الشيخ). ويعد ذلك». أصبيحت 
شخصية «الشاذ» الذكر السلبي هي المجاز الأساس للتعبير عن الهزيمة في روايات 
كُتبت خلال التسعينيات مثل شرفء أو شخصية من اثنتين أساسيتين (الأخرى هي 
المرأة المتحرّرة جنسيا) تتحدد استنارة المجتمع أو ظلامه بما يكسبان أو يخسران 
من حقوق فردية» كما في مسرحية طقوس الإشارات والتحوّلات. إلا أن عمارة 
يعقوبيان تسجل أمرا مختلفا طرًّا عن سابقاتهاء ألا وهو اختراع الشاذ جنسيا كهوية 
اجتماعية ومجتمعية تامة الأركان. هناء وبكلمات ميشيل فوكوء نشهد تحوّل 
المثليّ إلى نوع مستقل بذاته من الكائنات» وهي فكرة تتفق تمام الاتفاق مع أجندة 
الأممية المثليّة التي تنشد هذا «التطور» تحديدا وتعتبره صدى لتطورها. في رواية 
الأسواني» كما سنرى» يمثل الشذوذ الجنسي جزءا من التاريخ الاجتماعي ومجازا 
وطنيا في ذات الوقت. 
تبدأ مناقشة مسألة الشذوذ في الرواية بوصف حانة من حانات وسط المديئة 
تسمى «شينو»؛ 2/005 20162 وهي للمفارقة تطابق في تصميمها حانة إنجليزية. 
تنخفض - كحال مرتاديها فيما يبدو - «عن مستوى الشارع ببضع درجات». وإضاءتها 
«خحافعة» (145) عندما تدخل هذا البار تشعر بأنك «اختبأت من الحياة اليومية بمعنى 
ماء هذا الإحساس بالخصوصية أكثر ما يميز بار شينو الذي اشتهر أساسا كمكان للقاء 
الشواذ جنسيا (وقد كُدّم بهذه الصفة على أكثر من دليل سياحي غربي). 2١477‏ «أما 
مالك البارء وهو مصري اسمه عزيزء «وشهرته الإنجليزي» بسبب شعره الأصفر 
وعينيه الزرقاوين» فهو: 
مصاب بالشذوذ» ويقولون إنه رافق الخواجة اليوناني العجوز الذي كان يملك 
البار» فأحبه ووهبه المحل قبل وفاته ويشيعون أيضا أنه ينظم حفلات ماجنة يقدم 
فيها الشواذ إلى السياح العرب. وإن دعارة الشواذ تدر عليه أرباحا طائلة يدفع منها 


.6١ المصدر السايق»‎ )١156( 
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رشاوي جعلته في مأمن تام من المضايقات الأمنية» وهو يتمتع بحضور قوي ولباقة» 

وتحت إشرافه ورعايته يلتقي الشواذ في بار شينو فيعقدون الصداقات ويتحررون 

من الضغوط الاجتماعية التي تمنعهم من الإعلان عن ميوطهم.. وأماكن الشواذ مثل 

غرز الحشيش وأوكار القبار ينتمي روادها إلى مستويات اجتماعية وأعمار متفاوتة» 

فتجد بينهم الحرفيين والمهنيين والشباب والمسنين» وقد وخّد الشذوذ بينهم جميعا. كما 

أن الشواذ. مثل الهجامين والنشالين وكل الطوائف الخارجة عن القانون والعرف. 

يصطنعون لأنفسهم لغة خاصة مُكّنهِم من التفاهم وسط الناس بطريقة لا يفهمها 

سواهم؛ فالشاذ السلبي يسمونه "كودياناء ويطلقون عليه اسم مؤنثا يُعرف به وسطهم 

مثل سعاد وإنجي وفاطمة إلخ؛ والشاذ الإيجابي يسمونه «برغل»: وإذا كان رجلا 

جاهلا وبسيطا يسمونه #برغل ناشف». والممارسة الشاذة يسمونها «وصلة» (141) 

لاحظ أن شينوء مثل عمارة يعقوبيان نفسهاء كان مملوكا أصلا ل«خواجة» وأصبح 

الآن في أيدي مصريين. فضلا عن ذلكء لا يمثل شينو مخبأ من عيون الآخرين غير 
الشواذ فحسبء وإنما يقدم نفسه أيضا كذات جماعية شاذة (شينو بالفرنسية تعني في 
بيتنا»). وبناء! على تلك الخلفية الجماعية يُقدَّم حاتم رشيد بوصفه «كوديانا» )١44(‏ 
ويبدو الأسواني» شأنه في ذلك شأن الأممية المثليّة» عازما على فضح مجتمع «الشواذ 
السلبيين» من خلال فك طلاسم لغته «السرية» وجعلها مفهومة للجميع. وهو بذلك 
يلعب نفس الدور الذي لعبه عميد الشرطة عبد الواحد إمام مرسي في كتابه الجنائي 
الذي ناقشناه في الفصل الرابع: الشذوذ الجنسي وجرائم القتل. 2١457‏ كذلك يبدو أن 
الأسواني لايدرك أن ما يسميه باللغة السرية ل«الشواذ» ليست- في الواقع- لغتهم على 
الإطلاق» وإنما لغة متنقلة مستعارة من لغة الراقصات الشعبيات (العوالم) انتقلت- 
فيما يبدو - إلى جماعة مهمشة جديدة (كلمة «وَصّلة4- والتي تعني الجماع في الغة 
الشواذ؛- تشير عادة إلى الفقرة التي تقدمها الراقصة الشعبية» و«كوديانا»- التي تعني 
المثليّ السلبي- تشير إلى «معلّمة؛ بيت الدعارة» وهي مشتقة من «كودية»؛ المرأة 
التي تقود طقوس الزار أما «برّغل»- التي تعني المثليّ الإيجابي- فقد كانت تستخدم 
)١141(‏ المصدر السابق» 87-657. 
)١58(‏ المصدر السابق» 66. 
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للوشارة إلى زبون بيت الدعارة وربما كانت مشتقة من لفظة 8867ناط الإنجليزية بمعنى 
#لائط»» وهي نفسها اشتقاق استشراقى من 8101835187 بمعنى «البلغاري»).(' 8 
أما حاتم فهو «من الشواذ المحافظين (إن صح التعبير): لا يبتذل نفسه ولا يضع 
مساحيق على وجهه أو يتأود؟ بطريقة مثيرة كما يفعل كوديانات كثيرون. وهو في 
مظهره وسلوكه يقف دائما ببراعة ما بين الأناقة الناعمة والتخنث».(091) وهو 
رجل مهندم «بأناقته وقده الرشيق وملامحه الفرنسية الدقيقة أشبه بنجم سينمائي 
متألق لولا التجاعيد التي تركتها على وجهه الحياة الصاخبة؛ وذلك الاريداد؟ 
الغامض الكريه البائس الذي يغلف دائما وجوه الشواذ».(5١1)‏ وبعيدا عن وصفه 
للاربداد» يقدم الأسواني أسبابا اجتماعية» وليست جينية أو نفسية» ل«إصابة» حاتم 
بالشذوذ. إذ يبدو أن حاتم عندما كان صغيراء ويسبب انشغال والده بعمله كرجل 
قانون واتشغال والدته بعملها كمترجمة في السفارة الفرنسية» كان يُترك وحده 
غاليا: ومع الوحدة المؤلمة كان هناك الشعور بالاغتراب والتشوشس الذهني الذي 
يعاني منه أبناء الزواج المختلط» (195) وفي تلك الظروف, أحب حاتم الخادم 
النوبي المصري إدريس.ء الذي كان يقضي معه جل وقته. وسرعان ما سيبدأ إدريس 
بتقبيل حاتم على الوجه والرقبة ويخبره كم هو «جميل» وأنه #يحبه». وعندما كان 
حاتم في التاسعة طلب منه إدريس أن يخلع ملابسه ثم واقّعه. ورغم شهوة إدريس 
الكاسحة. افقد دخل إلى جسد حاتم برفق وحذر وطلب إليه أن يخبره إذا أحس 
بأدنى ألم». لكن حاتم فيما يظهر لم يشعر بأي ألم.(2694 وعندما مات والد حاتم 
بانفجار في المخ قبل سبعة أو ثمانية أعوام. واضطرت والدته إلى الاستغناء عن 
إدريس» «أثرت غيبته في نفسية حاتم لدرجة أنه حصل ذلك العام على مجموع 


)١9١(‏ كلمة «برغل» هي أيضا مصطلح عامي مصري يرجع إلى اللفظة العربية الكلاسيكية «بَرجل»: 
وتعني «فرجار». الأداة الهندسية التي ترسم المنحنيات والدوائر. 
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ضئيل في الثانوية العامة وانغمس بعد ذلك في حياته الشاذة الصاخبة» ومن عامين 
توفيت أمه فتحرّر بذلك من آخر قيد على لذَّاته». عوك 


هنا يبدو أن الأسواني يطرح نظرية لا - جوهرانية ل«الشذوذ السلبي». فتجربة 
حاتم الطفولية واستمتاعه بأن يولّجٍ فيه هي التي جعلت منه باحثا عن ذلك النوع من 
اللذة لدى بلوغه. رمع اا ال ل ااا 

من اعتماد للصورة النمطية في أذهان القاهريين ن التي تفترض بأن الرجال النوبيين 
لائطون إيجابيون بالطبيعة» بل وربما بالطبيعة البيولوجية. وخاصة أن إدريس ما 
كان من الممكن أن يتعلم اختراق الصبية في دوائره الاجتماعية إذ نعرف أنه أخذ 
من عائلته وهو طفل وتربى ليعمل خادما في القاهرة. 110 وتُقدّم الرواية الجنس 
باعتباره عادة من العادات: #عرف حاتم رجالا كثيرين وفارقهم لأسباب مختلفة» لكن 
شهوته الآثمة الدفينة ظلت دائما مرتبطة بإدريس السفرجي» وكما يبحث الرجل في 
النساء عن صورة عشيقته الأولى التي عرف معها اللذة لأول مرة» يفتش حاتم في كل 
الرجال عن إدريسء الذكر البدائي الفظ الذي لم تهذبه الحضارة بكل ما يمثله من 
صلابة وخشونة وعنفوان» وهو لا ينقطع أبدا عن التفكير في إدريس وكثيرا ما يستعيد» 
بحنين لاذع لذيذء إحساسه وهو مستلقٍ على بطنه فوق أرض الحجرة... يتابع بعينيه 
الزخارف الفارسية المنقوشة على السجادة بينئما يلتحم به جسد إدريس الساخن 
المفعم فيعتصره ويذيبه7(.0١1)‏ وهكذا تنطبق على حاتم فرضية فرويد القائلة بأن 
العثور على موضوع الحب هو دائما استعادة له. وفوق ذلكء فإن حاتمء باعتباره 
منحلاء يفضل الرجال البدائيين على «المتحضرين" 

ويبدو أن الشواذ الذكور السلبيين حصرياء باستثناء إدريس الذي لم يوصف بأنه 
«شاذ» والذين يغوون الرجال الأسوياء ويحولونهم إلى شواذ إيجابيين» لديهم جميعا 
ميل لأنواع معينة من الوظائف: 
)١16(‏ المصدر السابق ,١٠١8‏ 


( )المصدر السابق» الل ا 
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يبرع الشواذ جنسيا عادة في المهن التي تعتمد على الاتصال بالناس مثل العلاقات 
العامة والتمثيل والسمسرة والمحاماة, ويُقال إن نجاحهم في هذه المجالات يرجع إلى 
تخلصهم من النجل الذي يُضبَّع على سواهم فرص النجاحء كما أن حياتهم الشاذة 
الحافلة بتجارب إنسانية متنوعة وغير مألوفة تجعلهم أكثر فهما لطبيعة الناس؛ وأقدر 
على التأثير فيهم. ويبرع الشواذ أيضا في مهن الذوق والخيال مثل هندسة الديكور 
وتصميم الملابسء والمعروف أن أشهر مصممي الأزياء في العالم من الشوافء ربا 
لأن طبيعتهم الجنسية المزدوجة مُكُنهِم من تصميم أزياء نسائية مثيرة للرجال 
و 10 
وتبدو مسألة إغواء الرجال الأسوياء سهلة» فكل المطلوب منهم هو ممارسة 
نفس الأدوار الجنسية التي يمارسونها مع النساء. وهكذاء فالمُهدّد بالفساد ليس هو 
هدفهم الجنسي وإنما موضوعهم الجنسيء الذي لا يختفي ليحل محله موضوع آخر 
وإنما يتضاعف ليحتوي كلا الجنسين. ومن ثم» فهم ليسوا شواذا رغم أنهم يُدفعون 
إلى ممارسة جنس «شاذ». تلك الفكرة هي التي تلمح إليها رواية الأسواني. ويبدو 
أن الأسواني يلجأ لتلفيق نظرية تدمج بين نظريتي الطبيعة والتنشئة لتفسير الشذوذ 
الجنسي. أو أنه. مثل الأممية المثليّة» مرتبك حول أسباب «الإصابة» به. فإذا كان 
التعرض سلبا لجنس إيلاجي في الطفولة هو ما يخلق لدى الرجال شهوة أن يولج 
فيهم لبقية حياتهم. فما هو إذن دور «الطبيعة الجنسية المزدوجة» في تلك المسألة؟ 
هل التربية هي التي تؤثر على الطبيعة المرنة وغير الجوهرانية؟ إذا كان الحال كذلك» 
وإذا كان بمقدور التربية دائما إعادة تحديد الطبيعة» فالطبيعة إذن ليست طبيعة على 
الإطلاق. وإذا طبقنا ذلك. لقلنا إن الرجل حين يصبح شاذا سلبيا تصبح طبيعته 
الجنسية «مزدوجة» وليست أحادية» وهي فرضيا ما كانت عليه أصلاء ويبدو أن 
«الشواذ الإيجابيين»؛ مثل الرجال الأسوياء. لا يتمتعون بتلك الطبيعة المزدوجة. فإن 
الطبيعة الجنسية في رواية الأسواني لا ترتبط- فيما يبدو- بالموضوع الجنسي (رجل 
أم امرأة)» وإنماء دون أدنى شك. بهدف جنسي واحد محدد (أن يلوط أويُلاط به). 


لكن الهدف الجنسي نوعي (جندري) بطبيعته» حتى عندما يشمل كلا الجنسين» 
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بل وتحديدا عندما يشمل كلا الجنسين. هنا يذكّرنا الأسواني بتاريخ السجالات 
الغربية حول الهوية المثليّة بين أنصار البنائية الاجتماعية 000511010213519 |5019 
وأنصار الجوهرانية» وهي السجالات التي أدلى فيها ميشيل فوكو بدلوه. وإذا كانت 
المثليّة الجنسية عند فوكو أثرا 0 خطابات السلطة. الطبية والقضائية» التي 
حوّلتها إلى هوية مَرّضية شاذة ثم تِ ت تقمعها بهدف تسوية وتنظيم الذوات 
الحديثة وتمكين تصنيف 0 د السلبي بالنسبة للأسواني هو أثر 
من آثار العنف الاستعماري والدولة ما بعد- الاستعمارية التي استمرت في 
ممارسة العنف نفسه. بل أن الشذوذ الاجتماعي- بمعنى أشمل- يتضح في جميع 
السخطيات الى مقن الزوانة وععازة يمتوبيان سواه في تعلل الزوابط الأمرية 
(دولت وزكيء حاتم ووالداه» دولت وايناهاء عزام وسعاد. سعاد وابنها)» أو في 
الحب النقي والحب الملوث (بثينة وطه مقارنة ببثينة وزكي)» أو في علاقات 
العمل (بثينة ورؤساؤهاء عزام ومّن وراؤه من مسئولين مرتشين). وهكذا يصبح 
الشذوذء جنسيا كان أو غير جنسيء هو الأثر الوحيد والنتاج الاجتماعي الأوحد 
الذي خلفه العنف الاستعماري» والذي نثرته دولة ما يعد الاستعمار على سطح 
المجتمع وغرسته في أعماق أعماقه. 
نعرف ذلك عندما يظهر عبدهء المجند الصعيدي الشاب الذي يؤدي خدمته 
العسكرية في القاهرة. ففي إحدى الليالي» التقط حاتم السكران عبده «الذي يشبه 
إدريس كثيرا».(04١)‏ واصطحبه في سيارته. 
ومنحه مالا وظل يداعبه حتى تكن من إغوائه. وقد بذل عبد ربه بعد ذلك 
محاولات عديدة وعنيفة للتخلص من علاقته بحاتم الذي كان يدرك بخبرته الطويلة 
في الغرام الشاذ. أن الشاذ (البرغل) المبتدئ مثل عبد ربه يتملكه عادة شعور هائل 
بالإثم سرعان ما يتحوّل إلى مرارة وكراهية سوداء تجاه الشاذ (الكوديانا) الذي يغويه. 
ويعرف أيضا أن التجربة الشاذة مع تكرارها وتذوق لذتها نتحول شيئا فشيئا إلى شهوة 
أصيلة عند الشاذ البرغل مهما كَرّهها ونفر منها فى البداية )١7(‏ 
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ويبدو أن حاتم كان محقا في افتراضاته. إذ يخبرنا الراوي بأن: "المدهش أن عبده 
برغم حداثة سنه وجهله كان يتفهم مشاعر حاتم» وقد صار أكثر تقبلا لعلاقتهما. 
ذهب النفور الأول وحل مكانه اشتياق لذيذ آثم».(61١)‏ ووفقا لهذا السرد. فإن شهوة 
الرجال لأن يلوطوا برجال آخرين ولأن يُلاط بهم من رجال آخرين ليست شهوة 
موروثة بل تتطور بقوة العادة. ولا يختلف ذلك كثيرا عمّا طرحه سلامة موسى في 
كتاباته. فإذا كانت العادة هي إدمان التكرار» ونوع من معاودة الفعل» يصبح تكرارها 
كممارسة هو ما يحولها إلى شهوة. وتبدو تلك- بالتأكيد- حالة كل من حاتم وعبده. 
لكن لا يتضح مَنْ علم إدريس الاستمتاع باختراق حاتم الصغيرء إذ لا يرد في الرواية 
أي ذكر للصورة النمطية عن النوبي الذي يشتهي الغلمان. هل تعيد الممارسة الجنسية 
بين الرجال إنتاج نفسها وتتناسل- ببساطة- كممارسة لا تقود إلى الشهوة إلا لاحتا؟ 
إذا كان إدريس قد فتح أمام حاتم بابا للذة لم يكن حاتم يعرفهاء وفتح حاتم أمام 
عبده بابا للذة لم يكن عبده يعرفهاء فهل يمكن أن تختفي الممارسة واللذة ببساطة إذا 
انكسرت الدائرة؟ هل هكذا يعيد الجنس الشاذ إنتاج نفسه ويتناسل في مجتمع ينقطع 
فيه التناسل وإعادة الإنتاج البيولوجي؟ يبدو أن العجز عن التناسل في الرواية يشكل 
جزءا من عجز أكبر عن تخيّل مستقبّل لعمارة يعقوبيان» التي تمثل مصرًا مصغرة في 
عالم مُعوْلّم. ويمكن أن نقول إن مكانا مثل 'شينو» ربما يمثل نموذجا آخر للتناسل 
الاجتماعي- نموذجا يعمل من خلال التبئّي وليس البئوّة- لكن لا يمكن استخدامه 
كمجاز للأمة إلا من حيث فشلها. وتستفيض الرواية في تفصيل أسباب ذلك الفشل 
وهي تقدم الشاذ بوصفه الذات الوطنية الجديدة. 0 

وتسعى الرواية لاستكشاف العلامات الجسدية الدالة على بعض الشهوات 
الجنسية. إذ يبدو أن كل الشواذ السلبيين مؤنثين من الداخحل أيضاء وليس من الخارج 
فحسبه وإن اختلفوا في درجة الأنوئة؛ بينما كل «الشواذ» الإيجابيين رجوليين شأنهم 
شأن الرجال غير الشواذ. فلا يضع حاتم - مثلا - دهانات أو مساحيق على وجهه ولا 
يقدم نفسه #بالشكل الأنثوي السوقي» كما يفعل آخرون, ولا يرتدي «قمصان نوم 
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نسائية؛ ولا «صدرا صناعيا»» لكنه #يجهد بلمسات خبيرة في إبراز جماله كمخنث: 
يرتدي جلابيب شفافة مطرزة بألوان جميلة على جسده العاري» ويحلق ذقنه تماماء 
ويزجّج حواجبه بقدر مناسب محسوبء ويكخُل عينيه بخفة» ثم يصفّف شعره الناعم 
إلى الخلف أو يترك خصلاته متنائرة على جبهته. هكذا يسعى دائما في زينته إلى تحقيق 
نموذج الغلام الجميل في العصور القديمة» وبمثل هذا الذوق المرهف اشترى حاتم 
لرفيقه عبده ثيابه الجديدة: بنطلونات ضيقة تبرز قوة عضلاته [وحجم قضيبه بالطبع ]» 
وقمصان وفائلات ألوانها فاتحة لتضيء وجهه الأسمرء والياقات مفتوحة دائما لتظهر 
عضلات الرقبة وشعر الصدر الكثيف».(1١١)‏ وهكذاء في القاهرة المعاصرة: لا يظهر 
الآثم تقيا والفاسد فاضلا فحسبء بل تصبح الذكورة والأنوثة بدورهما أقنعة في 
مكان مثل اشينوا. 

وعلى خلاف الشواذ السلبيين الذين يجدون لذتهم في أن يُلاط بهم» تقدم الرواية 
مثالا عكسيا للرجولة» الرجل الذي فضل الموت على أن يؤنّث بتلك الطريقة. إذ تقدم 
الرواية طه كنموذج على احترام الذات الرجولية. 07 فَبُعيّد انخراط طه في التيار 
السياسي الإسلاموي: يبدا اندمور خطت الابلانين ومشاركتهم في المظاهرات 
وتوزيع المنشورات. وفي إحدى الخطب يستمع للإمام وهو يشرح للمؤمنين إن 
حكامنا يزعمون أنهم يطبقون شريعة الإسلام؛ ويؤكدون في الوقت نفسه أنهم 
يحكموننا بالديمقراطية. . ويعلم الله أنهم كاذبين [كما في الأصل] في هذا وفي ذاك. 
فالشريعة الإسلامية مية مُعطّلة في بلادنا المنكوبة» ونحن محكومون بالقانون الفرنسي 
العلماني الذي ب يببح السكر والزنا والشذوذ ما دام يتم برضا الطرفين74(.6١)‏ وسرعان 
ما تبدأ الشرطة في الإغارة على الإسلاميين؛ ويعتقل طه المستجد في الجماعة. كان 


(١)المصدر‏ السابق؛ 185. 

)١(‏ لا تقدم التصويرات الروائية كل الإسلاميين بالطريقة نفسها. فرواية المهدي للكاتب المصري 
عبد الحكيم قاسم الصادرة عام 4 » على سبيل المثال» تسرد بقدر من التعاطف مشهد حب 
مشحون بالجنس بين سعيدء القيادي بالإخوان المسلمين» وبين شاب مستجد اسمه صبحيء يقودهما 
إلى رفقة وزمالة دائمتين. انظر روايته المهدي (دمشق: دار المدى. 7١٠؟)يضفق 1١1١‏ 
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طه في الماضي يتمنى الانضمام إلى صفوف ضباط الشرطة لضمان مستقبله» لكن 
الشرطة الآن هي التي ستدمر هذا المستقبل. إذ يتعرض طه أثناء اعتقاله لتعذيب جسدي 
وجنسيء فضلا عن الإهانة والاستهزاء. حيث جرّده جلّادوه من ملابسه الداخلية 
وكوه أرقنا: «وامتدت يدان غليظتان فشدتا عضلتي إليتَه وفرّقتا بينهماء وأحس 
بجسم صلب ينغرز في مؤخرته ويقطع أنسجته الداخلية» فأخذ يصرخ. صرخ بأعلى 
صوته. صرخ حتى أحس بحنجرته تتمزق.(١١)‏ وبعد إطلاق سراحه» سيطرت على 
طه الرغبة في الثأر. وربما يذكّرنا طه كثيرا بشخصية دوف لاندو في الرواية الصهيونية 
الخروج للأمريكي ليون يوريسء التي تحوّلت إلى فيلم أيضا. في تلك الرواية نعرف 
أن لاندوء أحد الناجين من معسكر أوشويتزء شاهد الجنود النازيين وهم يغتصبون 
شبانا وفتيات» وفي النسخة السينمائية يعترف بأن الجنود: «استعملوني كما تُستعمل 
امرأة؛: وهو ما دفعه لأن يصبح صههيونيا متعصبا ويلتحق بمنظمة إرغون الإرهابية 
لكي يفجر البريطانيين والعرب في فلسطين كوسيلة لاستعادة رجولته.77١١)‏ أماطه 
فيبدو» على النقيضء أقل التزاما بالفكر الإسلاموي بل ولا يعود مهتما بمستقبله 
المهني. فبعد أن هجرته بثينة في وقت سابق. أصبح كل ما يفكر فيه هو الثأر. وحاول 
شيخه صرف نظره عن تلك الفكرة بتذكيره بعفو النبي عمّن اضطهدوه قبل أن يتحوّلوا 
إلى الإسلام. لكن لا مكان للعفو في قلب طه. إذ يصرّ: «أنا لست نبياء ولا أستطيع 
أن أنسى ما فعله المجرمون, إن ما حدث لي يطاردني في كل لحظة. أنا عاجز عن 
النوم» لم أذهب إلى الجامعة منذ خروجي ولا أظنني سأذهب. أقضي اليوم كله في 
حجرتي لا أكلم أحداء ويخيل لي أحيانا أنني سأفقد عقلي:.0١2‏ وعندما ينصحه 
شيخه بالعودة للجامعة» يعترض طه: 
«لا يمكن. كيف أواجه الناس بعد...» 
سكت طه فجأة ثم تقلّص وجهه وزفر بقوة. 
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«لقد متكوا عرضي يا مولانا». 
لأسكت؟. ١‏ 
#هتكوا عرضي عشر مرات يا مولاناء عشر مرات6. 
#قلت لك اسكت يا يع (154) 
لكن طه لن يسكت. وسوف تدفعه هواجسه لأن يستغل مقاومة الإسلاميين للنظام 
كي يثأر لنفسه. فيصر على الاشتراك في العمليات العسكرية ضد النظام. وعندما 
يحذره شيخه من خطورة الأمر ومن أنهم «سيقتلونك في أول مواجهة معهم:. لا يبالي 
طه: «أنا الآن ميّت. قتلوني في المعتقل. عندما يعتدون على عرضك وهم يضحكون» 
عندما يُطلقون عليك اسم امرأة ويجبرونك على أن تجيب باسمك الجديد فتضطر 
إلى الإجابة من قسوة التعذيب. كانوا يسمونني فوزية» وكانوا كل يوم يضربوئني حتى 
أقول أمامهم: أنا امرأة واسمي فوزية. تريدني أن أنسى كل ذلك وأعيش؟.1١1)‏ 
ويقوم قادة طه الإسلاميين بتزويجه؛ قسرا تقريباء من زوجة شهيد إسلامي لقي 
مصرعه في إحدى العمليات على يد الشرطة. لكن تلك الزوجة وابنها من زوجها 
الأول (الطفل الوحيد الذي ينجو من ذلك النظام غير التناسلي للرواية» وهو منفي في 
معسكر صحراوي خارج البلدات والمدن المصرية) لا يجعلاته يحيد عن مسعاه نحو 
الثأر. وفي النهاية» ينضم طه إلى فرقة اغتيال مهمتها اغتيال ضابط شرطة بارز اعتاد 
على تعذيب إسلاميين. ويكتشف طه فيما بعد أنه نفس الضابط الذي أشرف على 
تعذيبه. ويقتله وهو يصيح «الله أكبر»» وينتظرء خلافا للتعليمات» ليراه ميتاء ثم يجري 
عائدا إلى سيارة الهروبء لكنه يصاب بطلق ناري قبل أن يصل إلى السيارة. وبينما كان 
يتمدد على الأرض» «أحس براحة غريبة غامرة تحتويه وتحمله في طياتها».١)‏ 
ولا نعرف أبدا ما إذا كان رجال الشرطة الذين لاطوا بطه شواذا أم أسوياء. لكن 
ما نعرفه بوضوح أن بعض الرجال (إدريس ورجال الشرطة) يبحثون عن رجال 
يلوطون بهم طوعا أو اغتصاباء وأن ثمة رجال مثل طه يفضلون الموت على الحياة 
)١154(‏ المصدر السابق» 7784-78 
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مثل اللوطيين» وهو ما ينقذهم من تهمة الشذوذ الجنسي. لقد قرر طه أن يهجر عالم 
يعقوبيان» ومن ثم مكانه الاجتماعي. وكلفه ذلك القرار رجولته. التي لم يستعدها 
إلا بخسارة حياته. لقد مات دون أطفال على يد دولة ما بعد الاستعمار» ولم تسنح 
له الفرصة للتناسل. وكانت غواية التيار الإسلاموي تتمثل فيما تقدمه من فرصة 
لاستعادة الفحولة. إعادة الذكورة في مواجهة نزع الذكورة على يد دولة ما بعد 
الاستعمار الفاسدة. لكن التيار الإسلاموي فشل في تحقيق تلك الغاية» إلا إذا اعتبرنا 
الشهادة نوعا من إعادة الذكورة. وإذا كان الشذوذ الجنسي قادرًا على إعادة إنتاج نفسه 
(التناسل) من خلال العادة وتجنيد الرجال الأسوياء؛ فإن الذكورة السويّة تلقى حتفها 
قبل أن تتمكن من التناسل سواء اجتماعيا أم بيولوجيا. 

أما بالنسبة لحاتم» فيخبرنا الراوي بأن كل موظفي الصحيفة التي يرأس تحريرها 
كانوا يعرفون ب«شذوذه»» وكذلك كان جيرانه في يعقوبيان الذين شاهدوا عبده. وهو 
يعيش الآن على السطح مع زوجته وابنه» يقضي ليلته في شقة حاتم مرتين أسبوعيا. 
بل يبدو أن عبده نفسه قد تحوّل بالكامل إلى «شاذ» إيجابي» إذ أصبح يفكر في حاتم 
وهو يضاجع زوجته. ١يضاجعها‏ بعنف بالغ وكأنما لمنعها من التفكير أو كأنه يعتدي 
عليها عقابا لها على معرفتها بشذوذه:.(١ ١"‏ ويتخيل عبده حوارا صريحا يدور بينه 
وبين زوجته عن طبيعة علاقته بحاتم فيفكر أن يقول لها «إنه لا يستطيع الاستغناء عن 
حاتم لأنه يحتاج إلى المال».7 "2 لكن المؤكد في تاريخ اشتهاء عبده لاختراق حاتم 
(أم نقول الأصول والأسباب المَرّضية لتلك الشهوة؟) هو أن الفساد والانحلال الذي 
أصاب المجتمع والممارسات الجنسية قد تغلغل في أعماق النفس» حيث تكمن 
الشهوة الجنسية فيما يبدو. ورغم أن عبده لا يرى إلا العامل الاقتصادي دافعا لعلاقته 
الجنسية مع حاتم؛ فمن خلال العادة باعتبارها تكرارّاء نجده يشتهي حاتم حتى وهو 
يمارس الجنس مع خياره الأساس. المرأة. كان الانحلال يصيب شهوته وفقا لشفرة 
السلوك الذكوري الغيريّ/ السويّ المرتبطة بأشكال مثالية للاحترام والاستقلال 
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الوطني والديني. هنا يردد الأسواني صدى بعض الكتاب الإسلاميين الذين التقينا 
بهم في الفصل الرابع والذين أخذوا على عاتقهم تحذير الرجال الذين يمارسون 
جنسا مثليًا إيجابيا مع غيرهم من الرجال (وهو الفعل الذي لا يستوجب نفس القدر 
من الاحتقار الاجتماعي الذي يع على الطرف السالب من الممارسة) من عواقب 
تلك الممارسة على شهوتهم. وكان بعض الكتاب الإسلاميين يرى أن أولئك الرجال 
سوف يصابون- في لحظة ما- بعدوى الشذوذ السلبي البيولوجية» فتنمو لديهم شهوة 
أن يُولّج فيهم. أما الأسواني» فيرى أن أولئك الرجال يلوطون بشواذ سلبيين كبديل 
في حالة عدم توافر النساء» وأن تلك العادة سوف تقود إلى تحلل خيارهم الجنسي 
الأساسء ومن ثم تصبح النساء بديلا عن الشواذ السلبيين الذين يعتاد أولئك الرجال 
على ولوجهم. 

أما في بيئة العمل» ورغم معرفة الموظفين» فلم يلحظ أحد أي سلوك غير لائق 
من جانب حاتم» خاصة «لأنه جاد وصارم؛ ربما أكثر مما يجب21"0.6 لكن الأمر لا 
يخلو من «حوادث سوقية» يتعرض لها في الجريدة. ففي إحدى المرات» يقرر صحفي 
أن يحرج حاتم في اجتماع التحرير» بعد أن كان الأخير قد وبخه بسبب كسله. فيقترح 
أن تنشر الجريدة تحقيقا عن «ظاهرة الشذوذ الجنسي في مصر». وبعد صمت متوتر» 
يرد حاتم بهدوء: لا أظن هذا الموضوع يهم القراء»» فيرد عليه الصحفي «بل يهمهم 
جدا لأن هناك تزايدا كبيرا في عدد الشواذ» وبعضهم يحتل الآن مناصب قيادية في 
البلدء والدراسات العلمية تؤكد أن الشاذ لا يصلح نفسيا لقيادة العمل في أية مؤسسة 
نتييجة للتشوهات النفسية التي يسببها الشذوذ الجنسي». 2١74!‏ ويصف الراوي اللقاء 
بأنه كان هجوما «قاسيا وكاسحا"؛ لكن حاتم يقرر أن يرد #بعنف"». فيقول «تفكيرك 
التقليدي أحد أسباب فشلك الصحفي»» ويرد الصحفي «وهل صار الشذوذ سلوكا 
تقدميا؟4» ويجيب حاتم «لاء ولا هو أيضا المشكلة القومية في بلادنا. يا أستاذ يا 
متعلم مصر لم تتخلف بسبب الشذوذ الجنسيء بل بسبب الفساد والديكتاتورية 
(177) المصدر السابق؛ ؟6؟. 
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والظلم الاجتماعي»؛ كما أن التلصص على حياة الناس الخاصة سلوك مبتذل لا يليق 
بجريدة عريقة مثل لوكير»."١2‏ لاحظ أن حاتم يبدو متفقا مع النبرة العامة للرواية 
على أن مصر تتعرض للانحلال و«التخلف». إلا أنه يُرجع سبب هذا الانحلال إلى 
أمور سياسية (لكن يفوت حاتم ما ترمي إليه تلك الفرضية). فالرواية لا تطرح كون 
«الشذوذ الجنسي» سبب الانحلال وإنما كونه العلامة الدالة الأساسية على وقوع 
ذلك الانحلال. هذا هو ما تسعى رواية الأسواني إلى تسليط الضوء عليه. 


وتشمل «الحوادث السوقية» مثالا آخر عندما يتحرش محرر تحت التمرين بحاتم 
بأن يلتصق به من الخلفء فيهدده حاتم بالفصل. ولا يخبرنا الراوي ما إذا كان المحرر 
المتحرش رجلا سويًا متعدد الخيارات والموضوعات الجنسية أم شاذاء إذ لا يقدم لنا 
فعل التحرش باعتباره فضحًا للمحرر المتحرش بطرحه كشاذ وإنما باعتباره فضحًا 
لحاتم بوصفه كذلك.7") مع ذلك سرعان ما يخبرنا الراوي بأن حاتم ليس «مجرد 
مخنث بل هو شخص موهوب مجتهد [لاحظ أنه لا يصفه كرجل]1؛ وأنه اشتراكي 
وصديق شخصي لأشهر الاشتراكيين المصريين» لدرجة أن أمن الدولة استدعاه 
للتحقيق ذات مرة.7"") ويقول إن حياته لها وجهان. 

يعيش يومه العادي كصحفي ومسئول قيادي. وفي الليل يهارس لذَّته لبضع 

ساعات في الفراشء ويقول لنفسه إن معظم الرجال في الدنيا لهم مزاج معين يتخففون 

به من ضغوط ال حياة. وقد عرف شخصيات في أرفع المناصب: أطباء ومستشارين 

وأساتذة جامعة. مولعين بالخمر أو ١‏ يدث أو النساء أو القمارء» وم يقلل ذلك 

من نجاحهم أو احثر امهم لأنفسهم. وهو يقنع نفسه بأن شذوذه شيء من هذا 

القييل» مجرد مزاج مختلف. يحب هذه الفكرة كثيرا لأنها تريحه وتعيد إليه التوازن 


وعنحه الاحترام (308) 


وذات مرة, بعد ليلة غرامية» عندما يُسرٌ عبده (واسمه الكامل عبد ربه) لحاتم بخوفه 


(107/6) المصدر السابق» 07؟, 
)١9/7(‏ المصدر السابق» 564-107؟, 
)١0/1(‏ المصدر السابق» 564. 
)١78(‏ المصدر السابق. 706, 


03 


من الله: «خايف يعاقبنا على اللي بنعمله... أنا طول عمري أعرف ربنا... دائما أصلي 
الفرض بفرضه في الجامع وأصوم رمضان والسئن كلهاء لغاية لما عرفتك وتغيرت"». 
فيطلب منه حاتم أن يواصل الصلاة» لكن عبده يرد: «وكيف أصلي وأنا كل ليلة أشرب 
خمرة وأنام معك. أنا حاسس إن ربنا غضبان مني وحيعاقبني». وعندما يسأله حاتم 
«ايعني هو ربنا يعاقبنا عشان ينحب بعضص؟») يقاطعه عبده: (ربنا محرم علينا الحب ده. 
ده ذنبه كبير جدا. كان عندنا في البلد إمام جامع. .. وكان يقول لنا في خطبة الجمعة: 
(إياكم واللواط فهو ذنب عظيم يهتز له عرش الرحمن غضبا)». 2١1!‏ ويشرح حاتم 
الذي يشعر بالحنق أن «ربنا كبير وعنده رحمة حقيقية» غير كلام المشايخ الجهلة في 
بلدكم. فيه ناس كثير بتصلي وتصوم لكن بتسرق وتأذيء دول ربنا يعاقبهم؛ إنما إحنا 
أنا متأكد إن ربنا حيغفر لنا لأننا مش بنأذي أحد» إحنا بس بنحب بعض».('14) بل 
أن حاتم سوف يدفع عبده لاحقا إلى الالتحاق بالجامعة ويشرح له مسألة الاضطهاد 
الطبقي: «التعليم والعلاج والعمل حقوق طبيعية لأي مواطن في العالم كله» لكن 
النظام في مصر متعمد يترك الفقراء أمثالك جهلة عشان يعرف يسرقهم... لو كنت 
متعلم يا عبده عمرك ما كنت تقبل تشتغل في الأمن المركزي في أسوأ الظروف مقابل 
ملاليم؛ بينما الناس الكبيرة بيسرقوا كل يوم ملايين من قوت الشعب».(141) 
واللافت أن الرواية التي تقدم زكي وحاتم بوصفهما من معارضي الثورة» تقدمهما 
أيضا بوصفهما اشتراكيّيّن يدعمّان الديمقراطية والعدالة الاجتماعية. وفى هذا الصدد. 
يجدر أن نتوقف عند تلك اللحظة عندما يلقي عبده باللائمة في موت طفله- لاحقا- 
على حاتم؛ أو على ما بينهما من اجنس شاذا . إذ لا يقتنع عبده برأي حاتم الذي يؤكد 
على أن الكثيرين يفقدون أولادهم دون أن يكون ذلك عقايا من الله. والواقع» ورغم 
الفقر المدقع الذي يعيش فيه عبد ربه والذي ينقذه منه حاتم يبدو لنا أن مرض الطفل 
وعدم توفر الرعاية اللازمة لهء كانا في الأساس- وكما توضح الرواية - نتيجة لنقص 
التعليم والرعاية الصحية للفقراء في البلاد. وعندما اصطحب حاتم عبده وزوجته. 
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هدية» وطفلهما إلى المستشفى» كان تدخل حاتم - في النهاية- هو الذي ضمن أفضل 
رعاية طبية ممكنة للطفل. والمؤكد أن كل الناس- والأطفال- الآخرين الذين تُركوا 
دون رعاية في غرفة الطوارئ ماتوا بدورهمء لكن الرواية لا توضح لنا ما إذا كان 
السبب هو نقص الرعاية الطبية أم العقوبة الإلهية على الشذوذ الجنسيء إذ لا تتيح 
الرواية لحاتم فرصة استخدام هذا المثال في مناقشته مع عبده. 

بل وعندما يصطحب عبده زوجته هدية- بعد وفاة ابنهما- ويغادر عمارة يعقوبيان 
دون أن يخبر أحدا بعنوانه» تاركا وراءه مفاتيح الكشك الذي جلبه له حاتم يخبرنا 
الراوي أن حاتم «لو أنه يؤمن بالله لاعتقد أن محنته عقاب إلهي على اللواط؛ لكنه 
يعرف عشرة لوطيين على الأقل يهنئون بحياة وادعة مطمثنة مع عشاقهم».(12) بحث 
حاتم في كل مكان عن عبده. ووجده أخيرا في مقهى شهير يرتاده العمال الوافدون 
من الصعيد. ووافق عبده أن يعود مع تم لقضاء ليلة غرام أخيرة مقابل شيك بمبلغ 
كبير ووعد بتعيينه في وظيفة. إذ باتت أوضاعه الاقتصادية بائسة منذ غادر العمارة هو 
وزوجته. حَمّل عبده حاتم «كالطفل» إلى الفراش وألقاه عليه: «وخلع بنطلونه وألقى 
الا ا ا 0 
عال أكثر من مرة من فرط اللذة والألم؛ أطفأ شهوته في جسده ثلاث مرات في أقل 
من ساعة2)1470.6 وعندما ارتدى عبده ملابسه ليرحل؛ احتضنه حاتم وطلب منه البقاء 
حتى الصباح. . فدفعه عبده وأسقطه على الأرضء وعندما ذكّره حاتم المصدوم بأن 
الاتفاق كان أن يقضي الليلة. رد عبده بأنه نفذ دوره في الاتفاق. وبدأ حاتم اليائس 
يهين عبده ويصفه بأنه (مجرد صعيدي جاهل حافي. لبيك م الشوارع وتطيك 
وعملتك بني آدم». وعندما تشبث تشبث حاتم به وهو يفتح الباب» صفعه عبده. . فجن جنون 
حاتم وصاح به «بتضرب سيدك يا خدام يابن الكلب» وهدّده أن يوقف صرف الشيك 
وسحب وعده بالعثور له على وظيفة. فما كان من عبده إلا أن انقض عليه وهو يُصدر 
صوتا أشبه #بحشرجة حيوان متوحش». يضربه ويلكمه؛ ثم أمسك به من رقبته وأخذ 
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يضرب رأسه في الجدار حتى مات. وقال الجيران للشرطة إنهم سمعوا صراخا في 
الخاصة». 2١440‏ وتبدو الخصوصية هنا سيفا ذا حدذين بصورة مدهشة؛ فهى تحمى 
حاتم في البداية» لكنها تسمح بقتله بعد ذلك. 


يفشل الروائي» الذي يبرع في تقمص شخصياته. في جعل شخصية حاتم مقنعة 
نظرا لما يضفيه عليها من تنقاضات لا تفسير لها. فما الذي يجعل شخصا أرستقراطيا 
اشتراكيا متعلما مكسور الخاطر ومملوءا بالتعاطف تجاه الفقراء يهين عبده كونه 
خادما صعيديا؟ أما كان له أن يعبر عن غضبه بصورة مختلفة؛ كأن يقول لعبده مثلا» 
إن اللوم لا يقع عليه بل على فشل الدولة والنظام الرأسمالي؛ وأن عبده حين يلومه 
إنما يستخدم اللذة الجنسية ككبش فداء؟ لقد رأينا حاتم- من قبل- وهو يصيغ آراء 
عن أن ممارسة الجنس مع الرجال ليست إثماء لأن من يفعلون ذلك لا يؤذون أحداء 
ورأيناه وهو لا يجد صعوبة في أن يشرح لعبده أن كثيرا من الآيات القرآنية أدانت الزنا 
مع النساء وحددت له عقوبة» بينما لا يُذكر اللواط في القرآن إلا لماما ودون عقوبة 
محددة. والمفارقة أن الرواية لا تشير إلى تلك الآيات عندما يتعلق الأمر بعلاقة الزنا 
بين بثينة وزكي. 

أما فيما يخص التناسل» فنجد أن حاتم ليس وحده من يموت بلا أطفال» بل ينقطع 
نسل عبده أيضا بموت ابنه وسجنه المؤكد بعد قتله لحاتم. إن التناسل مجاز مهم في 
الرواية» ليس فقط لأنه يربط الحاضر والمستقبل ومن ثم فإن غيابه يقطع الصلة بين 
الحاضر وأي مستقبل ممكنء ولكن أيضا لأن حالة الانحلال والانحطاط ما بعد- 
الاستعمارية هي حالة لا تسمح بكثير من التناسل» إن سمحت به أصلا. إن المنتفعين 
بالثورة من النخبة» مثلهم مثل الأرستقراطية التي حلّوا محلها وجموع السكان الذين لم 
تعد عليهم الثورة بالكثير من المنفعة. يعيشون طفيليا في القاهرة المعاصرة: التي يبدو 
أنها لم تعد قادرة على التناسل إلا عبر إنتاج الشواذ (شينو)» وقد غدت المكان الذي 
يتعرض فيه الرجال الأسوياء الضالعون في مقاومة تلك الأوضاع الشاذة للواط بهم 
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أو للقتل لتجرئهم على تحديها. صحيح أن القتل لم يكن من نصيب الرجال الأسوياء 
وحدهم وإنما طال الشواذ جنسيا أيضا . لكن الأولين قُتلوا لمقاومتهم الانحلال بينما 
تل الأخيرون لانغماسهم فيه. 

وتبدي الرواية اهتماما خاصا بقضية التأويلات الإسلاموية والفقهية للشرائع 
الإسلامية المنظّمة للجنسانيّة والتناسل» وبالسفسطة التي يمكن أن يلجأ إليها شيوخ 
الدولة لتأويل تلك الشرائع. وبينما يسمح الراوي للجانبين بالتعبير عن آرائهما في 
القضية (رغم أن الصوت الإسلاموي أعلى في الرواية)» فهو لا يقدم بديلا ثالثا. إننا لا 
نسمع صوت الراويء الذي ينتقد ما تقدمه الشخصيات من مبررات لأفعالها (خاصة 
حاتم» لكن أيضا زكي وبثينة وآخرون). وهو يعارض الآراء الإسلاموية أو الفقهية 
المتعارف عليها. فالحديث الشائع عن اهتزاز عرش الرحمن في كل مرة يمارّآس 
فيها اللواطء ليس حديثئا ضعيفا منسوبا إلى النبي فحسبء بل أن الكثير من علماء 
الدين المسلمين؛ بمن فيهم محمّد جلال كشك (الذي ناقشنا آراءه في فصل سابق)» 
وصفوه بأنه حديث موضوع.!*14) أما بخصوص حُرمة الإجهاض في الإسلام» وهو 
الرأي الذي لم يُطرح إلا في القرن التاسع عشر بعد الاتصال مع الغرب (قبل ذلك» 
كانت معظم المدارس الفقهية في الإسلام تسمح بالإجهاضء وبعضها حتى الشهر 
الثالث من الحمل)» فنجد الراوي يقدم تلك الحجة بوصفها سفسطة شيخ من مشايخ 
الحكومة.1450) ونرى هذا الجدل عندما يدعو عزام مفتي الجمهورية لإقناع سعاد 
بأن الإسلام يبيح الإجهاض. ورغم أن الشيخ كان يستخدم منطقا سفسطائيا لإحياء 
تقليد إسلامي حقيقي (تقليد يتناقض مع كل من القانون القائم في الدولة والتفسيرات 
الإسلاموية) فالواقع أنه كان يتحدث بالحق. يقول الشيخ: «الإجهاض حرام طبعا لكن 
بعض الآراء الفقهية الموثوق فيها تؤكد أن التخلص من الحمل خلال أول شهرين لا 
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يُعتبر إجهاضا لأن الروح تنبعث في الجنين في بداية الشهر الثالث». وعندما تسأل 
سعاد من قال هذا الكلام ويؤكد لها الشيخ أن تلك «فتاوى موثقة لكبار علماء الدين4؛ 
ترد عليه ردا مفحما: «دول لازم مشايخ أمريكان».147) وهكذاء يبدو لنا أن أجندة 
الروائي لا تتضح من خلال الواقع الاجتماعي الذي يسعى لتصويره؛ بقدر ما تتضح 
من أطروحاته الخاصة: حيث يصبح الإجهاض والشذوذ الجنسي» بحسب الرواية» 
النمط السائد للعلاقات والآثام الحديثة الكبرى؛ بينما يصبح الزنا في أغلب الحاللات 
إثما طبقيا (دون أن يقدم الروائي آيات قرآنية أو أحاديث نبوية للتدليل على كون تلك 
آثام)؛ كما هو الحال مع الفساد والاستغلال. وهنا يبدو أن طه أكثر من يشذ عن سلوك 
الشخصيات الأخرىء ولهذا يجب أن يُقتل. حيث اعتبر الظرف الاستعماري وما بعد 
الاستعماري أن طه؛ الذي كان «سويًا» خارج سياقهماء هو الشاذ؛ بينما جعلا الشذوذ 
سوائيا في كل مكان. كما أن مقتل حاتم مأساة أخرىء ولكن ليست له وإنما للقاتل؛ 
عبدهء إذ إن الجريمة التي ارتكبها سعيا لإنقاذ نفسه من شذوذه الجنسي فاقمت من 
شذوذه الاجتماعي. ورغم ما تحتويه عمارة يعقوبيان من موقف متذبذب تجاه حاتم؛ 
إذ سمحت له بتفنيد بعض الحجج الاجتماعية الشائعة ضد «الشذوذ الجنسي:؛ يتحدد 
هذا الموقف في النهاية بقتله والإبقاء على زكي حيا. 

تسعى عمارة يعقوبيان لتسجيل تأثير الأرستقراطية في مصر في عصر ما بعد 
الجمهورية وكذا التأثير الانحلالي للأجانب» سواء كريستين» المصرية اليونانية 
صاحبة مطعم مكسيم التي تتحدث وتغني بالفرنسية» أو المالك الأصلي اليوناني 
لشينوء أو عائلة يعقوبيان الأرمنية التي شيدت العمارة وما زالت تمتلكهاء حتى وإن 
كانت تعيش في أورويا وعينت مصريا لمتابعة أعمالها. لقد شهدت العمارة الإطاحة 
بالملكية الأرستقراطية والاستعمار البريطاني» التي شُيِّدت أصلا لخدمته» واستمرت 
في تأطير حيوات سكانها المصريين رغم الكثير من التتحوٌّلات متعددة الأشكال التي 
مرت بها. فإذا كانت عمارة يعقوبيان هي حقا الدولة المصرية الحديثة» أو حتى مصر 
نفسهاء حيث صممها معماري أجنبي وامتلكها أجنبي واحتفظ بملكيتهاء رغم رحيله 
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بعد الثورة» وأوكل إدارتها لعملاء ء محليين (تماما كما يدير عزيز المصري, المعروف 
أيضا باسم «الرجل الإنجليزي*: شينو لحساب صاحبها)» فربما لاحل إلا تدمير 
العمارة برمتها (ونفس الأمر مع شينو)؛ حيث لم تعد سوى ساحة لانحطاط وانحلال 
الأرستقراطية البائدة ومحدثي الثراء في العصر الجمهوريء وللشواذ المنحطين 
والمنحلين» ولبؤس المصريين الفقراء الذين يطفون على السطح مثلما يرفض الزيت 
الأمتزاج بالعمارة المائية. لقد تسبب اختلاط عبده مع حاتم في تدمير حياة كل منهماء 
أما زواج زكي من بثينة فليس مثلا ناجحا بالمقابل؛ إلا على المستوى الشخصي. إذ 
لم يستطع زواج بثينة وزكي في النهاية أن يجسر الهوة» إذ يُخططان لمغادرة البلاد 
نهائياء إلى فرنساء والخروج من عمارة يعقوبيان. بل أن الزفاف تم في مطعم مكسيم 
الكوزموبوليتاني المملوك للأجانب وليس في حيز وطني مملوك للمصريبن. 

لقد كان زقاق المدق معقلا أخيرا ضد زحف الحداثة الاستعمارية» لكن عمارة 
يعقوبيان هي البناء الصلب الذي لا يقدر شيء على زعزعة أركانه. وفيما وجد الشيخ 
درويش ورضوان الحسيني مهربا في بعض الممارسات الحياتية تية الشائعة؛ لم تعد ثمة 
ممارسات حياتية شائعة ممكنة في يعقوبيان. حتى عبده. الذي أصرٌ على أن الصعيدي 
يرجع دائما للمقهى الصعيدي في القاهرة مهما طال به الزمن (وهو في هذا لا يختلف 
عن عويس في رواية وقائع حارة الزعفراني للغيطاني)؛ لم يعد لديه شيء يرجع إليه إلا 
الفقر والبؤس. لقد قَتّل شرف الرجل الإنجليزي لأنه حاول اغتصابه وانتهى به الأمر 
وقد تخنث وبات يهيئ نفسه لواقعه الجديد كعلق» وحاول عبده أن يلوط بِعِلقِه حاتم 
حتى الموت. بل إنه "أطفأ"شهوته فيه ثلاث مرات بعنف. ربما كتمرين» قبل أن يقتله 
ويُخرجه من الحياة نهائيا. 

وبخلاف ذلك. وجد زكي إنقاذه وملاذه من الانحلال فى الحب الشاب لبثيئة الفقيرة» 
التي أغواها بسلوكه الأرستقراطي وأمواله. لكن حاتم الشاذ لم يتمكن من استخدام تلك 
الصفات لإنقاذ نفسه من مصير الموت. . وفي ذلك. يشبه حاتم تحية كاريوكا في فيلم 
شباب امرأة الشهير» من إنتاج عام ١407‏ وإخراج صلاح أبو سيف. فالمرأة الشهوانية 
في منتصف العمرء التي تغوي طالبا جامعيا شابا من الصعيد يستأجر غرفة في تُزلهاء 
تُقتل في نهاية الفيلم عقابا على شهوتها وخططها الشريرة» كما حدث لحاتم. 


تفرك 


ونّصر الرواية على أن النظام الوطني؛ كالاستعمار» نظاما قمعيا آخر سكن في 
عمارة يعقوبيان. ورغم ما يبديه الأسواني من كبير تعاطف تجاه الإسلاميين» يبدو 
أحيانا وكأنه يناقش فساد الفكر الإسلاموي ذاته» خاصة عندما يتطرق إلى كيفية تحوّل 
الحجاب إلى موضة. معتبرا ذلك مؤامرة رأسمالية أخرى يُروّج لها أصحاب المتاجر. 
وتصل الرواية إلى طريق مسدود في النهاية» حين تصف هزيمة سعاد وطردها من 
عمارة يعقوبيان» وموت طه. وتحول عبده إلى مجرم» وموت حاتم» واستسلام 
عزام ل«الرجل الكبير؛» وهجرة زكي وبثينة. ولا تبقى سوى دولت المحتضرة» 
الأرستقراطية المنحلة» وكريستين الأجنبية المنحلة» وكذا أولاد عزام المتورطين 
في فساد الثورة مثل أبيهم؛ وبالإضافة إليهمء هناك أسفل «مستوى الشارع؟ الشواذ 
السلبيين المنحطين والمنحلين الذين يجوبون شوارع القاهرة بحثا عن فريسة. 
ويسعون لتحويل الرجال الرجوليين الفقراء إلى شواذ إيجابيين. أما أولئك الذين 
يهربون من غواية الشواذ فسوف يلوط بهم رجال الشرطة الذين يحكمون شوارع 
القاهرة والذين يُدفع الشواذ لهم إتاوات. 

لا تكتفي الرواية بوصف الفشل في تخيل تناسل اجتماعي/ وطني, بل تشارك فيه 
بنفسها. إذتبدو عمارة يعقوبيان عالقة في منطقة ما بين الوصف والنقد- فالشاذ جنسيا 
يمثل الانحلال لكنه يبدو أيضا كبش فداء للفشل الوطني» تجسيدا لتضافر قوى رأس 
المال العالمي وبورجوازية الكمبرادورء التي لا تستطيع الرواية تصويرها مباشرة 
بكامل فظاعاتها. إن الرواية تصور مصالح وقيم كل من حاتم وعبده وسعاد وبثينة وطه 
باعتبارها مصالح وقيم متنافسة في ظل فشل نظام الدولة والاقتصاد الذي لا يتخيل 
منحهم ذات الدرجة من الحماية. صحيح أن ثمة قدر من المساواة في الموت لبعض 
منهم؛ لكن الصبغة الفضائحية الرخيصة للرواية تُضعف ما تقدمه من نقد سياسي. 

ويتضح هذا أكثر ما يتضح في النسخة السينمائية من عمارة يعقوبيان» التى عغرضت 
في دور العرض عام »7٠٠١7‏ والتي ظهر فيها حاتم أكثر انتماء للأممية المثليّة مما هو 
الحال في الرواية. إذ يقول لعبده: «إنت فاكر إنه إنت وأنا بس اللي كده؟ لأ. إحنا كتير 
قويء هنا وفي أوروبا وفي أمريكا وفي الخليج» في الدنيا كلها». بل أن حاتم حين يفكر 
في #شذوذه» ويلقي باللائمة في ذلك على تجاهل أبويه له» ينزل صورتيهما من على 
درك 


الجدار ويلقي بهما في الخارج (وهي إضافة سينمائية من خارج الرواية تذكّرنا بتمزيق 
رؤوف لصورة والدته في حمام الملاطيلي). وإذ يفعل حاتم ذلك. فإنه يقطع انتماءه 
لهماء خاصة؛ وتحديداء لأنه ينتمي الآن لجماعة عالمية من «الشواذ». وتقدم النسخة 
السينمائية حاتم في صورة أكثر سلبية بكثير من صورته في الرواية» بينما يصور الفيلم 
عبده بوصفه ضحيته السلبية الذي يختفي بعد موت ابنه ولا نسمع عنه بعد ذلك. 
وينهار حاتم عندما يكتشف رحيل عبده؛ ولكن ذلك لا يستمر كثيرا. فبخلاف الرواية» 
يواصل حاتم هوايته القذرة في غواية شبان آخرين. وسرعان ما يلتقط رجلا مومسا 
آخرء يتبين أنه مجرم. فليس عبده هو الذي يقتل حاتم كما هو الحال في الرواية» وإنما 
الرجل المومس الذي يقتله ثم يسطو عليه حتى دون أن يمارس الجنس معه. ورغم 
مقتل حاتم. يستمر المجتمع الذي ينتمي إليه في الازدهار. لكن الأمة المصرية التي 
خيبت آمال أبناءها (كما تصف بثيئة هذه البئرة الفاشلة في النسخة السينمائية) فتصبح 
بلا أمل. (4م1) 

في زقاق المدق» سعى محفوظ للتنقيب في الحياة الجوانية لكرشة كرجل 
مُخترق يشتهي الشبان. وبينما كان ولي الدين أول من سمح لرجل مخترّق أن 
يشرح الأسباب «المَرّضية» الكامئة وراء اشذوذه» في روايته حمام الملاطيلى. 
كان الأسواني أول روائي عربي يقدم رجلا مخترّقا يشتهي الغلمان كبطل رئيس» 
محاولا التنقيب في أعماق حياته الجوانية» وإن فعل ذلك في مواضع معينة ولم 
يفعله في مواضع أخرى (غاب عن مسرحية ونّوس التعمق في الحياة الجوانية 


(184) أثار مشروع الفيلم جدلا حول من سيلعب دور حاتم. ورفض الممثل الشهير فاروق الفيشاوي 
أن يلعب الدورء مما جلب عليه انتقاد النجم الشهير عادل إمام (الذي لعب دور زكي). الذي أعلن 
في مؤتمر صحفي أن الناس ١لن‏ يطاردوا الممثل فى في الشوارع إذا لعب دورا كهذا». انظر محمد عبد 
الرحمنء #المثليّة الجنسية والسيئما المصريةك. إيلاف. الصحيفة الإلكترونية» 7١‏ ديسمبر/ كانون 
أو ل 5 7١١‏ (صومء. طمذاع متم اك). و قبل الدور خالد الصاويء الممثل الموهوب الأقل شهرة. 
وغرض الفيلم الذي أخرجه المخرج الشاب مروان حامد في فبراير/ شباط ٠٠١5‏ في مهرجانات 
أوروبية وأمريكية. 0 ميزانية الفيلم هي الأكبر في تاريخ السينما المصرية. وعُرض في مصر في 
يونيو/ حزيران ٠٠05‏ 


قذرك 


للعفصة؛ بخلاف الحال مع مؤمنة).(2149 وكانت الوسيلة الأخرى الوحيدة التي 


(184) في نفس عام نشر رواية الأسواني؛ نشر الروائي المصري حمدي أبو جليل روايته لصوص متقاعدون 
(القاهرة: دار ميريت» )5١١7”‏ وفيها شخصية شاب اسمه سيف. يعرف أخوته والحي بأكمله أنه 
«مخنث.. الأفضل (خول)». 59. وعلى حد علمي؛ فتلك هي المرة الثانية التي تُستخدم فيها كلمة 
«خول؛ في رواية عربية للإشارة إلى رجل يمارس وصال مثليّ سلبي. وكان أول من استخدمها إبراهيم 
عيسى في روايته الممنوعة مقتل الرجل الكبير» وفيها يتناقش رئيس خيالي (يُفترض أنه رئيس لمصر) مع 
رئيس وزرائه حول نعديل وزاري» ويحاولان اتخاذ قرار بشأن من يتولى وزارة الثقافة. ويؤكد الرئيس أن 
«العالم المثقفة دي محتاجة وزير حاسم حازم. محتاجين راجل بجد...زي الوزير اللي موجود دلوقت. 
هوه صحيح خولء لكن بستين راجل». ويرشح رئيس الوزراء مثقفا كبيرا للمنصب. ويسأله الرئيس: 
«دخول برضه؟»» فيرتبك رئيس الوزراء ويسأل مترددا: «يعني عايزه سيادتك خول ولا مش خول؟. 
فيرد عليه الرئيس: «وهي تفرق؟4. وأخيرا يقترح الرئيس تأجيل البت في هذا القرار «لحد ما نعرف إحنا 
عايزينه خول ولا مش خول». انظر إبراهيم عيسىء مقتل الرجل الكبير (القاهرة: بدون ناشرء :)١499‏ 
6- 07. وقد بدأ عيسىء الذي كان يرأس تحرير صحيفة الدستور الأسبوعية المصرية المعارضة» 
في نشر روايته الممنوعة مسلسلة في أكتوبر/ تشرين أول ٠٠‏ (للاطلاع على الحلقة الأولى» انظر 
الدستورء «مقتل الرجل الكبير»» © أكتوبر/ تشرين أول 6 »5٠٠0‏ /9). وفي رواية أبو جليل» ينتهي الأمر 
بالبطل المتزوج وسيف («الخول») بأن يلعبا لعبة يتظاهر فيها سيف أنه يسعى لترتيب لقاء جنسي بين 
البطل وزنوبة» جارته؛ فقط ليلعب دور زنوبة ويزور جاره تحت أستار الليل» بعد التأكد من أن الأنوار 
مطفأة. ويولج البطل فيه/ فيها من الخلف («ربما هذا هو الوضع الأمثل بالنسبة لهاة, )1١ 5-1١6‏ وهو 
يعرف أنه سيف وليس زنوبة. ويتظاهر الاثنان أن سيف ليس سوى مدير هذا اللقاء شبه الغيري ويتحدثان 
عن مغامرتهما كما لو كانت تضم زنوبة» لا تضمهما معا .)1١7/-1٠١7(‏ والغريب في تصوير سيف هو 
أنه فيما يتزوج معظم الرجال الذين يمارسون الجنس المثليّ السلبي بشكل طبيعي ويمارسون (ويُنتظر 
منهم أن يمارسوا) واجباتهم الزوجية الغيرية» نجد الروائي يتعجب كيف حملت زوجة سيف (تزوج 
بعد خروجه من مصحة للأمراض النفسية): «طب منين؟؛ (/4). وعلى عكس رواية الأسواني» لا يظهر 
سيف كشخصية نمطية ولا كرمز» بل كشخصية فردية بين ليف من الشخصيات الأخرى. وربما نجد 
السابقة الوحيدة على الأسواني لدى اللبنانية هدى بركات في حجر الضحك. وفيها يتعذب البطل خليل 
بسبب شهواته تجاه الرجال- شهوات لم يشبعها أبدا. واللافت هو مدى اتفاق خليل مع الصورة النمطية 
الغربية عن المثلىٌ كاره النساء. الذي يظهر لنا على مدار الرواية حقده على النساء وعشقه للرجال» 
وذكوريته؛ (رغم ارتعابه من العنف الذكوري الذي تبدّى في الحرب الأهلية اللبنانية) ونرجسيته. إن 
خليل شديد الكره للنساء لدرجة أنه في نهاية الرواية» وبعد أن عانى الأمرين وقرر الابتعاد عن عنف 
الحرب الأهلية اللبنائية ورفض بإصرار المشاركة فيهاء يستسلم لنفس الذكورية التي كانت تجتذبه 
وتنفره بالانضمام إلى صفوفها. وفي آخر فصل يظهر فيه في الرواية سوف يغتصب جارته؛ وهو ما يمثل 
انفصاله عن الروائية في آخر صفحات الرواية حيث تسجل أيضا فتدانها السيطرة عليه وتنهي روايتها. 
انظر هدى بركات. حجر الضحك (لندن: رياض الريس» 56٠ 0١99٠‏ ولا يتضح على وجه الدقة 
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تحدث من خلالها رجل مخترق. كما رأينا من قبل» هي السينماء وحتى ذلك 
كان تادرا. 

وبينما يمكننا العثور على تصويرات للوصال الجنسي المثليّ والرجال المختنثين» 
الذين ينظر إليهم بوصفهم «شواذه؛ في الكثير من الأفلام العربية منذ الستينيات 
وفي عدد من الأفلام السابقة على ذلكء!'؟١2‏ فثمة فيلم آخر وحيد بجانب حمام 
الملاطيلي شرحت فيه شخصيات من الذكور سبب شهوتها للاختراق من قبل رجال 
آخرين. ويحكي فيلم ديل السمكة الذي عرض عام 7٠٠7‏ وهو من إخراج سمير 


أبدا في الرواية ما إذا كان خليل يريد أن يلوط بالرجال أم يريد منهم أن يلوطوا به أم الاثنين معا. أما 
أحدث الروايات التي تتناول قضايا المثليّة الجنسية فهي الرواية الأولى للعُماني حسن اللواتي رحلة 
البحث عن الذات. وتتناول رواية اللواتي مسألة المثليّة الجنسية التي تشير إليها أحيانا كهمثليّة؛ وأحيانا 
ك«شذوذ». . وتقدم الرواية المكتوبة بطريقة المونولوج الداخلي للبطل طاهر (وللاسم دلالته) على مدار 
ثمانية «رحلات؛: كما نُسمي الفصول. طاهر الممزق بين الذنب والتوبة إلى الله والعودة إلى الدين في 
تفاعله مع شهواته الجنسية تجاه الرجال. الذين يقابل أغلبهم عبر الإنترنت. وسرعان ما تتحول الرواية 
إلى الأثر الذي يحدثه أحد أصدقاء البطل» باسل (وللاسم دلالته أيضا). على طاهر. إذ يغادر باسل» 
الذي تمزقه هو الآخر شهواته المثلية» موطنه العربي إلى بلد غربي غير محدد ناطق بالإنجليزية هربا 
من تناقضات حياته؛ ويسعى لمساعدة المحتاجين من خلال منظمة خيرية غير حكومية (وهو شيء 
شائع عند الغربيين ولكن ليس عند العرب!). ويقوده البحث عن ذاته إلى إدراك أن ما كان يشعر به من 
تناقضات في موطنه قد تواصلت في المنفى حيث ما زال يلتقي برجال مثليّين غربيين» وبأن الحل الوحيد 
لمعضلة شهواته هي العودة إلى الوطن واستئناف رحلته على طريق الله. وتقدم الرواية الشهوة المثلبّة 
بوصفها إما سلوكا/ حالة طبية مكتسبة يمكن للرجال التعبير عنها أو قمعها أو البحث عن علاج طبي 
لها (وهو الرأي الذي يتفق في نظر الروائي مع تعاليم الإسلام)» أو حالة خلقية يولد بها الإنسان وليس 
له عليها كثير سلطان (وهو في نظر الروائي رأي طبي غربي). ويتمنى البطل «ألا تفرض الإيدولوجيا 
الغربية نفسها على مجتمعاتنا فنقع في الفخ نفسه ونحلل ما حرمه الله» (07). وتنتهي الرواية؛ المرتبكة 
وغير الوائقة من نفسها مثل أبطالها ؛ رغم تعاطفها مع معاناة شخوصهاء إلى الدفع بما تقول إنه الحل 
الديني المتمثل في إنكار الذات. وتبدو الرواية واضحة في دعوتها "إن نقاء الحياة لا يكون إلا بنقاء 
النفوسء وإن انحطاط قوم يبدأ بانحطاط نفوسهم؛ .)1١7(‏ . انظر حسن اللواتي» رحلة البحث عن الذات 
(عمّان: دار أزمنة 4 .)53٠١‏ 
(150) للاطلاع على مناقشة حول الإيروتيكية المثليّة في أفلام يوسف شاهين, انظر جوزيف مسعد. «الفن 
والسياسة في سينما يوسف شاهين»: 
اكلم 7 1 ١‏ أه مسعمان عطا مز معتازلوط لمم ارخ , لمدومالة طمعدمز 
-77 ,(999| ععاوتملا) ١10‏ عمنل5 
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سيف» قصة شاب يحصل على وظيفة كشّاف لعدادات الكهرباء. وتقوده وظيفته إلى 
أحياء فقيرة وغنية» فيدخل البيوت لقراءة عدادات الكهرباء ويلتقي بأشخاص من 
شنَّى مناحي الحياة. وفي إحدى المرات أثناء جولته في إحدى مناطق الطبقة العليا 
بالقاهرة» يدخل الشاب» واسمه أحمد ولعب دوره عمرو واكد. شقة فاخرة يسكنها 
رجل عجوز يرتدي رويًا منزليًا دون بنطال. كان الرجل محبطا من رفيقه الجنسي 
الذي اعتذر عن عدم المجيء رغم توسلاته له بالهاتف. وعندما يدخل أحمد الشقة. 
يدعوه الرجل إلى غداء فاخرء كان الطاهي قد أعده. كما يمنحه حبة فياغراء ويقول 
له إنها حبة فيتامين سوف تمده بطاقة كبيرة أثناء عمله اليومي المُجهد. وحين يشعر 
احمد بالطاقة تسري في غزوقه ويتتضب» بسآل ما إذا تكانث للخبة آثار جائبية. فيؤكد 
له الرجل أنه لا يوجدء ويصبح أكثر إلحاحا. ثم يعرّي صدره وساقيه ويضع يده على 
فخذ أحمد. بالقرب من ملتقى الفخذين. وعندما يدرك أحمد ما يحدث يطلب منه 
أن يتوقف عن المحاولة. ويقترح الرجل أن يذهبا إلى غرفة النوم ليستمتع كلاهما 
بالآخر. وعندما يقول أحمد «وإذا قلت لحضرتك لأ؟2: يفاجأ بالجواب الذي يسمعه. 
إذ يشرح الرجل أن الأمر يجب أن يتم بموافقة أحمد وأن يقوم على المتعة المتبادلة) 
وإلا كان اغتصابا. ويرفض أحمد العرض بهدوء وينهض ليغادر. في تلك اللحظة 
يشعر الرجل بضرورة تبرير موقفه. فيعلن بكبرياء محطّمة أنه رجل محترم. ويردٌ 
و ار «حريتك» الشخصية. ويثنى الرجل على 
أحمد لأنه #إنسان تعض رة له يقل ليساله إذا كان له اختيار في اسمه» أو عائلته» أو 
نوع الوظيفة التي يعمل بها. وعندما يجيب أحمد بالنفي؛ يشرح الرجل أن الحال هو 
نفسه معه: #ماخترتش إني أكون كده. فهمت؟1. ويوميء أحمد برأسه ثم يغادر. 
وبخلاف حمام الملاطيلي وعمارة يعقوبيان» يقدم ديل السمكة الرجل المتقدم 
في السن كشريحة من الحياة في القاهرة المعاصرة التي يتسامح معها الناس (أم يعجب 
أن يتسامحوا معها؟). ويحقق ذلك بنشر أفكار ليبرالية عن الحرية الشخصية بوصفها 
قيمة حضارية ولكن مع بعض التحوير. فإذا كانت الليبرالية تدعو للتسامح مع الخيار 
الشخصيء فإن الليبرالية التي ينشرها ديل السمكة هي التي تتسامح مع الأمور التي 
ليس للمرء خيار فيها. فعلى عكس حمام الملاطيلي وعمارة يعقوبيان (ووقائع حارة 
خرن 


الزعفراني)» يقدم ديل السمكة لقاء جنسيا لايتم وغواية لا تنجح. لكنه. مثلهماء يختار 
لقاء جنسيا مثليًا بين طرفين مختلفين في الطبقة والعمر. حيث الطرف السالب رجل 
كبير وغني» والطرف الموجب هو الشاب الأصغر والأفقر. ودائما ما يشعر المختّرق 
50100 أو؛ على وجه أدق. ما يفعله به الآخرون» ويجب أن يقدم 
تفسيرات وتبريرات» وربما اعتذارات. هذا التصوير هو قلب للتصويرات النمطية 
للقاءات الجنسية المثليّة رأسا على عقب. سواء في التاريخ العربي الكلاسيكي أو 
العثماني» أو في التاريخ اليوناني الكلاسيكي, كما أنه يختلف عن تصوير محفوظ 
لكرشة في زقاق المدق وتصوير السمان لنيشانء إذ لم يعرب أي منهما عن العار أو 
يشعر بضرورة تقديم مبررات. 

إن الذات العربية الحديثة الجديدة التي يتخيلها الأدب العربي الحداثي هي ذات 
المواطن السليم؛ ابن الطبقة الوسطىء المستنير وصاحب التوجه الجنسي الغيريٌ؛ 
لكن شطرا كبيرا من الأدب العربي الحداثي يسجل فشل تلك الذات في الانيثاق نتيجة 
للعنف الاستعماري والقومي ما بعد- الاستعماري. ومؤخراء منذ أواخر الثمانينيات» 
العنف الناجم عن العولمة والإسلاموية» الذي أصبح الثيمة السائدة لتلك الكتابات. 
وفي النهاية» فإن ما تسجله تلك الأعمال هو فشل الذات الذكرية العربية الحديثة في 
الانبئاق» تلك الذات التي قضت وقتا طويلا جدا في طور التكون» وظهور الذات 
الشاذة والمنحطة بدلا منها. تلك هي الحالة التي تسجلها تلك الكتابات وترثي لها 
في الوقت ذاته. . لقد قُدمت شخصية المثليّ السلبي عام 21417٠‏ في حمام الملاطيلي 
كعلامة من بين علامات كثيرة على الانحطاط والانحلال؛ لكن العلامة الأكبر على 
ذلك الانحطاط والانحلال في اللحظة الحاضرة أصبحت تتمثل في ظهور مجتمع 

من «الشواذ السلبيين» يلتقي أعضاؤه في المنشآت الاستعمارية مثل شينو القابع في 
مكانه المناسب أسفل مستوى الشارع. وفيما يسعى الأسواني والأممية المثليّة إلى 
فضح ذلك «المجتمع' الجديد» الذي ينتمي أعضاؤه له عبر التبني» بوصفه مجتمعا 
منحلا أو مقموعا على الترتيب. يلجأ كلاهما إلى طرح ممارساته عبر منهج الداروينية 
الاجتماعية القائمة على ثنائية التقدم والانحلال. 


يسك 
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خلال العصر السابق على الأممية المثليّة» حلَّلت السجالات الأكاديمية والعلمية 
بين المفكرين العرب الماضي و- بقدر أقل- الحاضر. كما أعقبت ذلك إسهامات 
مشحونة من جانب الأطياف العلمانية والإسلاموية في حقبة ما بعد الأممية المثلية» 
التي دفعت بأجندة ما يجب أن يكون وما يجب ألا يكون في المجتمع المعاصرء 
وفي التاريخ الماضي أيضا. على النقيض من ذلك» سعى الأدب المكتوب في الآونة 
الأخيرة - بالمعنى الرسمي للكتابة الجمالية الروائية والقصصية- إلى تصوير الشهوة 
واستخدامها مجازياء وأنجز تلك المهمة على الأغلب دون أن يذدّعى امتلاك الحقيقة» 
رغم أنه. من حين لآخرء سوف يقدم عظاته في هذا الشأن. اونا ةن 
الأدب. عمدا أو عن غير عمد مجرد آراء لكتّاب» بل هي الآراء السائدة في المجتمع» 
وهو تحديدا ما يجعل العمل الروائي قابلا للفهم. وتدخل الأعمال الأدبية التي 
استعرضناها في حوار مباشر مع مجالات أخرى من الكتابة. فعلى سبيل المثال» لم 
يكن رئيف خوري يختلف في سعيه لإعادة كتابة التاريخ كثيرا عن جرجي زيدان من 
قبله أو صلاح الدين المنجد من بعده؛ كما يبدو أن كتابات صنع الله إبراهيم» وجمال 
الغيطاني» وحنان الشيخ. مطلعة هي الأخرى على الكتابات غير الروائية مثل تلك 
التي تعرض خوف الإسلاميين من الشذوذ الوافد من الغرب أو كتابات بعض الكتاب 
العرب الماركسيين, أمثال ياسين الحافظه الذين انتقدوا تأثير أموال النفط الواردة من 
الخليج العربي على الإنتاج الثقافي والأعراف الجنسية في بقية أرجاء العالم العربي. 
والأمثلة الأخرى كثيرة. إذ تنتمي مسرحية سعد الله ونوس لنفس الحقل الخطابي 
الذي تنتمي إليه أعمال إبراهيم محمود والأممية المثليّة على وجه العموم؛ حتى 
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وإن لم يلتفت الكثير من نقاد المسرحية لتلك الصلة. والأمر نفسه ينطبق على رواية 
علاء الأسواني. ذلك الحوار هو الذي يجعل ما تطرحه تلك الروايات والقتصص 
والمسرحيات مألوفا ويجعلها تحظى بشعبية وانتشار» ويرسّخها في إطار مصطلح 
ثقافي مهيمن» تساعد تلك الأعمال بدورها على ترسيخه. 

مع ذلك» لايستنسخ هذا الحوار بالضرورةذات السجالات أو ذات الأشكال القائمة 
في الكتابات غير الروائية. بل يقدم أطروحات وحججا تتماشى مع الجدل الأكبر الذي 
يدور داخل المجتمع. وربما يتبدى انعكاس تلك السجالات بأقل قدر من المباشرة في 
روايات نجيب محفوظ - خصوصا وأنه كان ينظر للشكل الروائي بجدية كمنتج جمالي. 
وقد حاول بضعة روائيين توظيف الشكل الروائي كوسيط لنقل قضية إيديولوجية بأكبر 
قدر من المباشرة والركاكة. أما الأكثر أهمية بالنسبة لموضوعنا فهو كيف تحول الأدب 
في العالم العربي خلال القرن العشرين إلى منبر رئيس (وإن لم يكن بالضرورة الأكثر 
شعبية) لمناقشة قضايا الشهوة الجنسية وصلاتها بالحضارة ونقائضهاء وكيف تتحول 
أمور الجنس والشهوة إلى مجازات للقضايا السياسية والاقتصادية. وما يتكشف هنا هو 
نفس ماشهدناه في مجالات أخرى للكتابة - إذ حُشِد النتاج الثقافي بأكمله؛ بوعي أو بغير 
وعيء لصالح غاية نهائية تنسجم مع الأفكار الاستشراقية الأوروبية للقرنين التاسع عشر 
والعشرين» وهي إشعار غير الأوروبيين بالعار بغية دفعهم للاندماج. ويتضح هذا أكثر 
مايتضح من خلال انشغال المفكرين ومؤرخي الأدب منذ تسعينيات القرن التاسع عشر 
وحتى خمسينيات القرن العشرين بشخصية الماجن خلال القرون الوسطى (كرد فعل 
على التصويرات الاستشراقية) وتحويله إلى شخصية الشاذ المريض (وهو ما ينسجم 
تماما مع التصنيفات الغربية السائدة في علم النفس وعلم الاجتماع)؛ والتي تجسدت 
بصورتها النهائية أثناء خمسينيات القرن العشرين (وإن كانت لمحات من ذلك التحول 
بدت بوضوح في الأربعينيات) عن طريق الروايات كما في أنواع متعددة أخرى من 
الكتابة. ومنذ ثمانيئيات القرن العشرين وحتى الآن. بتنا نشهد تحول الشاذ ليس فقط إلى 
هم وانشغال علمي وأدبي كما هو الحال في السابق بل إلى هم وانشغال شعبي وسياسي 
كبير لدى الإسلاميين والأممية المثليّة على وجه العموم؛ و» بصورة متزايدة» لدى الدولة 
وآلتها القمعية والإنتاجية. ويظهر ذلك. كما رأينا في الفصل الثالث؛ كأثر للمحاولات 
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الجادة الدءوبة من قبل الأممية المثليّة وإصرارها على فرض تصنيفها الجنسي الخاص 
وتحويل شخصية «الشاذ؛ (وهي بحد ذاتها دخيل أوروبي) الهامشية طبيا واجتماعياء 
إلى «مثليٌ». أي إلى ذات قانونية تتمتع بالحقوق القانونية (وهو بدوره دخيل أوروبي 
أحدث)» ومن ثم طَرْح وجود المثليّة الجنسية كجماعة مجتمعية في تصنيف خاص. 
لقد لعبت الرواية وغيرها من أشكال الكتابة الأدبية رغم رفضها للكثير من الآراء 
السائدة» دورا مركزيا في هذا المشروع الدمجي القائم على إعادة كتابة ليس فقط ماضي 
العرب وإنما حاضرهم بمايتفق مع المفاهيم الأوروبية للحضارة والثقافة بهدف إظهار 
أن أصحاب الشهوة من العرب لا يختلفون عن أصحاب الشهوة من الأوروبيين - إلا 
في كون الكثير من الأوروبيين يقاومون. فيما يبدو ذلك التطايق الواضح. وسوف 
يبرهن نضال عرب العصر الحديث» بحسب ما يكشف الأرشيف الذي استعرضنا 
لكل العرب وكل الأوروبيين أن العرب (أو على الأقل من لا يسكنون الخليج منهم) لا 
يقلون عن الأورويبين من الناحية الحضارية والثقافية» حتى وإن أصرّ الأوروبيون على 
معاملة العرب بدونية. وكون تلك الرسالة متأثرة بالإطار المعرفي (الإبستمولوجي) 
والتصنيفي الأوروبي للحضارات والثقافات وكونها منضوية في أشكال إبداعية 
جمالية أوروبية بالكامل إنما يدل على عمق تغلغل ذلك النبض الدمجي داخل التتاج 
الثقافي العربي. مع ذلك. فنحن حين نضع في الاعتبار تباين مقاصد الأدب - وتعامله 
مع ما هو متفرد وغريب وذاتي - ندرك أنه ليس بالضرورة إيديولوجيا فقط. وبينما 
يبدو الجنس بين الرجال مجازا قويا عن الاضمحلال الوطني في عمارة يعقوبيان. 
ويبدو على أنه حجة قوية من جانب المقاومة المحلية» التى تلفظ أنفاسها الأخيرة» فى 
مواجهة الذات الجديدة والأعراف الجنسية الخاصة التى تفر ضها السلطة الاستعمارد د 
في زقاق المدق. فربما كان هناك نوع من الإفراط في تصويرات الشهوة الجنسية يؤدي 
بالضرورة إلى تحريض جديد على الخطاب. مع ذلك لا يستلزم أن يتخذ هذا التحريض 
الأشكال التي تطرحها الإسلاموية والأممية المثليّة. ولا يلزم أن تقتصر مجالاته على 
الجنس والشهوة. بل ربما يمكن لخطاب آخر يكون موضوعه التحريض ذاته على 
الخطاب حول الهويات والممارسات الجنسية أن يستثير أشكالا وهويات وممارسات 
أقدم لخدمة مستقبل لا ينحصر في التناسل الاجتماعي أو الانحلال. 
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يسعى كتاب اشتهاء العرب لتدشين أرشيف لهكذا مشروع. ولدى إنشاء 
وتشكيل هذا الأرشيف. لم يقتصر اهتمامي على تسجيل السجالات والتصويرات 
الهامة في التاريخ الفكري العربي الحديث؛ بل تجاوزه إلى لفت الانتباه لأهمية 
تلك السجالات والتصويرات في تحديد مستقبل لا يزال مجهولاء أو بالأحرى 
لمقاومة المحاولات التي يقوم بها عدد من القوى ل تحديد وتخطيط هذا المستقبل 
بصورة مسبقة. إنني أتفق مع جاك دريدا بأن فعل الأرشفة «ينتج الحدث بقدر ما 
يسجله»؛ وأنه «يحدد بئية المحتوى القابل للأرشفة في نفس لحظة ظهوره إلى حيز 
الوجودء وعلاقته بالمستقيل. 2١7‏ ولما كانت السجالات التي أعدثُ إنتاجها في 
هذا الكتاب قد قمعتء بلغة التحليل النفسي» فإن إعادتها إلى الوعي قد 5 
جماح القوى القمعية الحالية والمستقبلية. وكما رأيناء فقد ظهر نتاج هائل وثري 
من أدبيات الجنس المختلفة (من جهة الأيديولوجياء والنوع. والمنهج الفكري) في 
العالم العربي خلال القرن العشرين. صحيح أن شطرا كبيرا منها قد تأثر بالمساعي 
الإمبريالية الغربية التي لا يمكن تجنبها- بدءا من الاستشراق ووصولا إلى النظرة 
العرقية «الحميدة» المزعومة لحقوق الإنسان» لكن النظرة المتفحصة لتلك 
الأعمال تفضح زيف ثنائية الكبت/ الإباحية التي فرضها طيف واسع من المعلقين 
الغربيين على الشهوات والممارسات الجنسية للعرب (والتي تسمى ب الجنسانية 
العربية»). وبينما بدأ المفكرون العربء نتيجة تأثرهم بالاستشراق والتجربة 
الكولونيالية» يدركون وجود العرب أصلا من زاويتي الحضارة والثقافة» فقد برز 
في نتاجهم الأدبي شرح لمكانة الشهوات الجنسية في الخطابات والممارسات 
الأوسع للحداثة وإن اختلفوا أحيانا حول هذه المكانة. في تلك اللحظات النادرة 
التي تفشل فيها غواية الأعراف الغربية وتعجز عن فرض نفسهاء تبرز إمكانية طرح 
مفاهيم مختلفة عن الشهوات والسياسات والذوات. آمل أن يقدم النقد الذي 
يطرحه كتاب اشتهاء العرب مثالا على تلك الإمكانية. 


)١(‏ جاك دريداء حمى الأرشيف: انطباعا فرويديا: 
معقعتط© ك0 براتوع تملا بمعمعتدء) «متدكعممنوا «متونعم2 لم بععبمل عمق ,ملتموعطا ومسوعدل 
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البغدادي, الخطيب. تاريخ بغداد. بيروت: دار الكتاب العربي» 1977. 
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بوحديبة» عبد الوهاب. الإسلام والجنس. ترجمة هالة العوري. القاهرة: مكتبة مدبولي» 1985. 
الإسلام والجنس. ترجمة هالة العوري. بيروت: رياض الريس للكتب والنشر» .7٠١١‏ 
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القاهرة: دار الهلال» 19865. 
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- اتن عتصهاك[/طهعم عطا مذ لإالأهناءاعد0دين1]1 أ لإلناك عطا ده عأولل خ» رلو'كث , اتلقطغانطم 
32-3448 ,(1993 ,الهةةآ) أمتسصاول ععأللااك طوعم ع7 «رومناة2 ا 

قل «راصد قدصم تافلا طوعم أه تاقد انازك؟] عط] (زعه[امع10 طورخ بوعلل» , 0ك 
(1992 “عاد أ/لا) , 1 .1] ,46 . املا أمتسصول اممط ءأللألل عطا 

كن 11 |0 ذأ لل 3/1 هر ,عجرو نكا إن برع دوع د تلع لمعم ,مستطقرط! ,لمطؤنا-ناحام 
.(1963 ,ووعم2 لإالورع الملا وماععمقط نلرمأءعولمط) 

“إن 011011 تمأصحخا نرت لابه اعع3 أمعرلعاءلة عرلا انتوطق أن 7 7/6 ,سأداعله افطل ,تمقطولاخ-ام 
لاوط ,عزاو تمعمردر[ ما مدبمدوء*؟! عتدبماكل عم ,عتللعك؟! أعاعلالط! صل ومع ءازعلل عداا 
الإاع لدع 18), أدبم طعزف اه تله أمصمل لأنجرم3 زه ععصاما كماع ذات؟] ننه أم 
.(1968 ,كوع:8 قتصرماتلد© أو بزاتوعلازونا 

-طنام 6551 « مفصع8ا 10 أمفطع لخ -أة مأما-اع أمصدل أه معتومة» , ع لت 
ا شق دأ لععنال0ممة؟ لصة 1883 ,18 نإدالا ,ونمطة 2 5ء2 أمتصنامل عطاصأ لعاكنا 
تم ناعأ دعل :110ه الك , تتمطع هداح دزدا-طلق أقدذ1 كه ,نا لتنة .لع ,رومتاءزه06 
عأنصواع/ نرقم عنللع؟!1 تاذل م1 لدج ,184 ,(1942 ,تعسطابعءت لوط بؤموط) ,دمنئزاه 
أمتمل متجرمى زه وودرلوامللا وبيمزوزاء؟! مده أمء تلوط ,تداهامعمةمآ ها موترمدردعء 11 
(1983 ,ووععظ متصسه ]تلد كه بواتوى علدنا ببعءاعامع8) , أممزعورف-ان 101 0ن 

ز 0 ا ل لا الله 
-ررزعلالا ع2 ,[ عمصساو/ا , بعطعوعءعو دومع( دعا داع كلمل «عدءع 0110 وانلتج 861111 الارر 
.1861 ,لله ناذا 0) ,عله 1[ 

كنال :ممت©) . االلوعرن!!<ل عنال ع1 .أة ن ع5جممة ,كنع] مرمط دع ,عدوم عا , ملحمم 
.(1894 ,تعتطرو8 

(1965 ,ؤعلامه8 وعم أمصةت :عاتملا بجع لكآ) , وتتارع وق عدم ©7111 ,ع06018) , 5لا تللم 

-ناأولاع18 لصة ,متطمطجمدره]ط ,را أأمنعكمدره11» ,لإطنكا .8 رطعن] له ,كعل؟ناما ,5ع! اعناعتم 
عاقاة برد لمة ممتطدع ا محطيت عط كه ومتلمقاكمعلمتا مه لكدنناه) دعاولط زمملا 
كعك مذ 1ل صقم لمح 683-699 ,(1984 تع تتصبا5) ,كتعاك متا«] روط ,رععمع اعمط 
120-15 ,(1985 !الازناأناث) 

:كلها ؟) (1/0011111/ ,ازنهاذا ,لاتضهانك اسل مابععد عنأاكزه عتم لمعه , لهاذآ ,لدعم 
.(2003 رووعع2 لإازؤمع الملا له لهات 

-وندء 01 أماتدء3 بعع/!؟! دبع طمدكنتنا , صرمه اطدعده؟1 أعطعم؟] دز «رصدل2هل» عملمططاق ,تداودم 
.(1996 ,ااأعوئة© تبلزولا بجع ل ) ,كنع ةا مسلط ؟' معدملا عنبه د10 

دا لإالوعء الملا ممع لسعدصة عط تمعتهت) , ونطلاا8 بعتطيبمع0ط 71:2 ,أذ ههلك ,لزه 51م 
(2004 ,قوع معلو) 

مولا دح [1) باأعصوعظ عتطمهك برط لعل داكضهها ,«عنطعنيمط إن عنبمرى 71:6 رقلهل! ,تق لمتحظ 
.(995] رعامهظ عامتامعاما 

انان مكع انم مول زه وده 1 م لاتونلد3 16[ا 210 ((ناء 1ك موص 7116 ,طلاداخا راع العمع8 
(1946 ,لإممحده) سناألكتا/ة ممخطونهط :مماقم8) 
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00 015 5كس! , 1/10011!116110715 صا «ملترماكذ1! كه نإطامهدملتطط عطا مه معععط1» ,عع اقللا ,متسدزمع8 
.(1969 ,يلومظ ورععاعمطء5 لكلا لاع [1) رالمعهم طعصمدةا بط لعاتلء ,كرمزعع 1ع 


-اة1اطنط تعقع ه81 عاكلا بجع ل!) ,عمط انه تجزماكالط «اء111 ,عورم 11:6 ,كعباوعه[ ,عسومع8 
.(1964 ,5ع 

متك أههط عاكذط عاوولا نجع 1!) يداك علازله هماع روط ه ١‏ واتلميترعومسملط , عمتتما ,معطعزظ 
أأطباظ اذا عدع3 /0110كعم ةو[ :1760 :1602007 ,كلإععطامدون1] لها لم .(1962 
(1970 ..0ن) .طنط عمتلام زمودعتد©) ,ومعوام 

ع0 ك0 وملأاهطء8 لقباعرعة علقلة-ماعلدل8 , «متكرعمعط كه بزطامدرومء0 عط , أله ,دبرعل8 
علط علوملا احعلط) ,1750-1918 سمنخهمأعهصد] عتطمدرومصط)ع عط لمه ادعلا عط 
.(1995 ,ؤوعء2 بإازووء لالونا عاءملا 


الالال ها «رصدد أله تمع م0 أه كع أ اممعمسرولط عط ,01 زوعكتيدت موأادعولا» ,تامعدمل ,عدمهم8 
.(1995) 110 

ازا فأجروءا ترنان) :[1 أ أمنترعك0 101 لابه ,ععنمعءان1 أماع30 ,لمأنو سل طول . الع بوومع 
لطاع “ال ]1 6 © قاط اتعالكع اتن ©1[] زه عا«اتروء 8 12[ امج عرمرظا دعوملا 
(1980 ,كوع2 مهدع لطن 5ه لإاتورء الملا :مومعلء) ,مم6 


عل 0155)أظقاع لتكلا كعدوع11 :كتهو ) ,تربمأكل دع 6الامينيعى ما ,طقطوب اعلطم ,وطنقطنه80 
(1975 ع1 

:600 آ) قل عاذ سصذلة نو لعئة أكحهكا , تججمأك] رز بوطزوينيع5 , مه م ع م ل 0 
(1985 ,أننوط مموءعء! لجة عولءلننامجه 


عع لل لتقطء ]1 نزحا لعا أكههها ,ععقع معط كره لجزمع11 ذه زه 01/6 نرف , عسعلط ,ناعتلسنمع8 
.(1977 مكدع برالوعع بالمنا عوتلوطصقك تععلمطصوع) 


2 © ©11لكأ“ 0551| ,255 للقعىه ,.ظا , ن) تمناقطءع ميدن وملا لدة .+1 ,ع تباطعخصيم8 
111011 6اثأ اناكم م1 الى لال ك5عاع0 , ١زيهأك['|‏ عل عرلوائتح]'| عدمل أم متلا 
956[ تلاز 25-29 تنتوء80:0 ,016 :#التكباات! «وأزمئزاأسل ماعل عرأميوتطخل 
565501 نكأمو©) .(مداك] غه مكنا عط مز عمتاععء12 أمسنايك لهة سوق تكمواء) 
(1957 ,عاتعصع اموت 


4 لانن كانلع أل[ لتبعكيده :11 [١‏ إن عأمه8 ع1 دأ «ملإووكط امستممعل» ,8 لممطاءعنظ ومممس8 
كلقلء نم6 الءلاتجا كاداو أل( وعم عازه «رماتهأكانه 17 أمعانا لانن ترتماط م ,اراولل 
1 :م0106 ط) ,دع لالم مم8 .1 لممطعت؟] نزط لعأمامصمة له لعند كمون 
.(1886 ,طنت مايا8 

(2004 ,عقلع1 اناما تعاعملا بحعل!) مكدع 0 معدلا , طالتلنل بععلعس8 

-لها] عط دنهم لعتهاخصهنا ,ردم :صمل ننه كستلكم© إن معن عالط 11:6 ,وامعطمها ,مومقاوء 
.(1994 ,ععةاصالا تلملهماآ) ,كاموط نوكا لإط ونأ 

أنه نط مه أأعنالمماهت عن طكلد لعتقاكمدها ,عصمام لوعرظ عمي , لعمتمطامكة ,انامح 
.(987لء ركاه80 ماطوتتآ /ؤ1زه :معولعومء" ليوذ) وعابجوم8 

الا عا| عنتمي رن 0(1ألن تع لأكترف معد ن جرع [انبوط بأناسد و« اكع ”1 اكعمسجا ,عملاممح- امت 
(1967 ,قعالم ,11 .لا زرولهما) ,وعم سر مسرم 

01 وواللا ك'دلتمعطآ مز «رؤوع ه8020 ؟ه نحرماذذل] عطا مجه مأأوم©» ,5ع سبعول ,دل تسم 
(1978 ,ؤووعر ميدعاطت) آه نزاتومع لونلا :معدعاتطء) ,ععسعرة 2 


وك 


لمعته ل[ جه] قلصععقمة مخ تأكدظ 811001 عط م1 لإا أأوناءرء110205» ,ععنحظ ,عقصناطا 
اله التعصتصسسك) 24 10.3 ,12 عدسساملا ,رجاعءوضمه0 كعءتألنناى طععم «رتاءوعوع]1 
.55-2 ,(1990 

.10 ,تمع امعط ء001ألة «رأكدظط 811001 عط ها اا المنعع5 لمة معحوط» , 0ك 
8-17 :(1998 8نأام5) ,206 

كتدماعناء؟! 0أملطا تنه «أأمننوعدم مم دز «رصسصماكا لحة نإاتاقنعجعدممره11» ,لتلقطكا مسا 
(1993 لقته تم سعتن!ا ووععط نانم تخبط رععره] بزع الد/ا) ,وعالاناد عمعارم نر لعأاتلء 

أعدمتددعم:ط عجإز زم هئ ع1[ 2010 ودانالل :أفنتنه/50 ,اررعطا دا وتماطه/ 4 ,مدعلا ,تعوعظط 
.(1986 ,ممعمعمرة أو جوعر لإأتوع تملا :مهلهما) 939[-909 [ ,امروط دا وعددهات 

مدرحط تعلمملا بجع ل1) «رماعرءناتر[ أمنتجعد ,لماعم أللى صطهل ,دل ممتلاك لمه عاعواع لاوط ,كدااظ 
(1975 ,رووعوط 

,1500-7800 بلواسمالا عتدجو|كا-طمو مم ءنا؛ جنا «اأإمتدعوم مط عرماكء8 ,لامكا ,بطعطنرهينه]]-اط 
.(2005 رز كلتأمممعطانه! ركوعرط معدعلط أه برازومع امنا :مودعاطات) 

لإأتدط عط كه بماعوط عتطهرة دز ؤلزه80 )0 علاما ع1 ", 0ك 
.10.1205« ,8 عمسنااملا ,عع مام ءانا تمعاكمظ ألم «,1500-1800 ,لولمعط 

(1963 ,ووعدط عحوونا رولا بتعل!) ,باصم مزه لعنطعاءم للا 11:6 ,1ه 1 ,1011م 

وه6) إن دومبنا 11:6 بوط ععارعلتعمء0:[ .قلع ,امعو ,ؤ5وعء2 له ,1 'قعلقصناذ عتصسث عامط 
(1999 ,ؤوعء2 لوازورعء لونلا لهأ صهاذ :لت أمهاذ) أعممك]! ما مايال 

الع ماه 1 . كههها , انمأاعنتلم انآ دق [١‏ متأملا ,رأا مدع إن هئم 716 , اعطعلاة ,ااسدعنه1 
.(1980 رق ا800 ععمتمالا عرولا برعلط) ,بزعام نط 

بجع [1) روبو1” عساملا ,بو اامسعد زه بوونئاط 116 ,كم سيتووعاط إن دلا 1/16 ١‏ 0ك 
.(1984 ,عوقامالا ارملا 

مة طاتت , اعتمو”0 معط نزط لعتذاكههها ,برعالم أمم مم2 ١‏ داتع واع ا ,لم0 ,لإمقاتطن 
.(1986 ,281101 أصمع0 عأممظ ممتام زع امرعوعء0 :مرته2) ,أمممتا . از بز ووتاعسلمماما 

لااأاء لافنا 010 :هه0جمة) ,ارمأاء الهأ ال ,ماله تعاأا عأطهوء4 .خآ .ى .1آ ,مط 
(1926 ,ؤوعرظ 

رو اأأمط ,عدمئ مط أمدعئن8 صذ «رلاو/لا طوعة عطا دز لإاألدنءءكتلظ» ,عوأمء مم ,متهااهم0 
لهم ا) ومعلاء51 وفك لصد عده8] مممقطك نز لعا الع ,كعطاانا ,11151015 
.(1996 ,اتقطاوت/الا 300 ععرع لامها 

دتله] اقتدماه© متععنوه لمة بمماكتط ,لإدممررععع1! الامطات/لا ععمدمتوره2 ,اازممم]ا قطس6 
.1997 ,ووعع2 برازورعلالونا لمدصدلط :عولتتطوهت) 

منعاه0ة عأدراط 110 16 بوعل مهب ترعحظ ,مععلا لقه ,طه؟! مممصصساء1؟1 ,امقخ ,ئلضلدع1] 
:لا الآ , ولدأكسظ) «متكوع مم0 ننه نمأم نعطلا رهن لننن «وأطاءوما زه سآلا اماما 
(1993 ,كباء لاع مووط 

2004 نزهقا/ة 24 ,-بماء0! صحءل7 7116 «ع مم2 بهن عط1» ,./8 عنامسلازعة ,امعط 

:م15 5 نوالا عاتط/لا عطا لسة معلسباظ 5'مدلا عغتط/لا عطا مع اع 8» رع ع8 ,لدملط 
, 01-0 «مقعتام دعطانره5 سما كاتطعتا مفصسلط نردن لسه موتط5ع ا عمتاعه»آ1 
99 ,110.4 ,5 عناملا 

050/01/01 «روعع 522 ]0 كذعممعع 0 عطاعه العمرمماءلاءما لعامعمة» , 0ك 
2000 ,2 .3,10 عمسامل١‏ ,برتسمدمءط ,كع أنزأمط ,مالي نكءأل اناد 


مهمه 


ع1 تلطععسطن) ممعتام علا لسة تسكتتدرعط تامعل! يمعكم ,لواتلدسءرعدمم110» , 0ك 
أ انأو أأء]! :به كع ]3 رز « 1998 ,كزمطلول8ظ مدع اط أو ععوعيع مم طأعطسمي[ 
١/01. 26, 04.‏ ,رمع قرم 

01 211106 ع1[ ته أمنتوء دو نتمط 11:6 :5ع ع نم5 10ره برعلل (ع )1171/0 , 0ك 
1998 بلإلأكتعلاتملا متطلتناام) ,همتتماعوئت] ‏ ([ل اط ,فرظ صم ,عل 1لا ,سأسجهم 

بقاع أك1) , نازع ةبارع انزع فانط عزن ءأاءء 2101 1:6 ,1مل ع1 ,موحولة اسه ,جما تعمس تعط :ه11 
١ 1‏ 

عه 5 امناوط جا ععلاكفال 01 اأننهدكم 1116 نع نناي10 كز 177716 ع إل , طاعتد الا قاطع 11 مفدسكر 
.(2004 ,طاعاق/اا كتطقت!] التهمددآآ تعاعملا بجع!!) ,أعينل جم أمبرع وه بجرمل يبه ابسحول 


الأفصوع؟1 220 بامعسره/لا ممالل ومععوط .8.11 نز لعتقاذصهها ,كترم 216 بقطق] ,للإودي1] 
(1997 ,ذوة21 معلوت 0 برالورعنالدنا ممعتعصة عط؟ :موزده) ,عمدت 


1962 ,االأعوعط كلع 11100165) ,ع لكالا مم0 ره 5أه 771 7116 ,تامالع المع تمع 1/1 . ا ,عرتلا 

لاط علطوتش عط جرمء؟ لعتفاكصهنا ,كءامميى “«عنزنه ع ,ثيه اأعنتدى 1/6 , طقلتقده5 بتمتطدرط1 
1971 رأقته أله ع سال مسمتمعماع1] ,صلم نا) ,دع توآ مهمومه[ وزمعج] 

.قل سما علعع*1) , تمعلغط الع 5220 نط 2160 أخصهها ,تعاية زه لمع 1 4 أعودناملا ,5ر1 
.(988ل1ء رووععط عاإرولا 

.(1983 ,معتدعن) لأعوللا ك1" : «هلد«مط) روما هذ وعم/ا لمع وديم 7/16 ب ارعع 0< , كسمرو م[ 

3 ,لإطاتعطاة/7. 0 ع .11.17 :1لولهمط) ,عأومءط2 كاذ فابه ورم اى 111 كاذ مطج م2 ,. 4[ ./إلا, كتمع دآ[ 

لالعا ال :كنا تناه الآ ,ذتنه ل -تنه8) ,لتبعوعط اذا 10 مشا + مومولة رطق , 0000 
.(1933 ,لعطةناطنام 

زه 001011077 أمعتنتاوط فده ,1ت منمعط ,أماعم5 معطا جه لرممعى 4 , 0ك 
(1937 ,ععأ]أه لإتعمه لهاك .11.11 توملممآ) ,مم له 


أعنمان) ل /مه80 دراط هنا! 10بمع36 1116 , للمتالأعمووة نيدن لمة موتطدعا أهمه أ تفع ن1 
-لناعة أععاه1 تخطععمانا) ,متووع م0 نيه رلته تعطئا نره2) لابه بمأطدوعط كه سوألا 
.(988! ,5ع الساومدده1]! معمروعل مالا عرزما 

:ع8 111) موعارووظ عستتعطادن) نإ لعتداقصف]' ,ع0 زملم ئة بإعنوز/ا! عرعى 1115 رععندها ,لإممدع ترا 
.(985! ,كوعوط وأزورء المنا اأعصمهة 

زه 771-12ه 0 انألا[ ,اك ةأ/ة- اط عع تتم ره -أت 1ه00:ةأ/! :/114ة1 ,مسممسطهجعا داه لطة) , تقطو[-ام 
لم كه وتاتلء امبعصتائط د صا لمعنه أقصدىن ,(1798 مع طمروعءع15-12 عمن[) .7 7273 
زه :101ل جنممء0) تأعترع 1 عطلة إن كرأ اتتمابل 7رعمعى نكر ”| مجزر عزج مإء اورم © ا سوطول 
(1975 ,الترظ . لظا ترعلاع) بطاعمملة .5 ناه لعتقادمم امه لعاتلء ,رمروع 

كه نزقماه1اظآ عط لهة تطذتلة ضعت قلصر1 ممتامترطت ,ععدع5 لدعزلء181)» ...ا وتع سوط ,زطمعاول 
89-93 :(1990 عماكم5) 2 .5,0 أعاصتمل تعتاومط عزإزيرع ع 4/55 «, 15م 

عأل لاق عأ ددا عتدلء ل 1/4 014 «! ]أ وانناع3 ,علناه !0 ,أعدمقصمط1' لصة ,عا لعتسمقط ,ابدساوعدل 
الدع لالصنا وماععصاءط زمماععملوط) بامكتصدلخ حعط انول نزط لعنداكوةء) ,عععم 
.(1988 رووععط 

لإ 0عغة أكههكا ,كه ماد تبمتسإوعاوط «عزاه انه ,ابيرى ع جز بعلل , ممدمقط0 , تمكدمي 1 
.(1978 رؤقعر كالاعم الوم ععع]” :)دآ سمأو متطمط/لا) ,عاعستدمان! بمداتتز 


0 


و ملالا تبه عنما رم ع ««أعاما/ا :11 ,كتتصة در كارع ط01) 0214 كزع 8701/1 ,لإصحودا رمحامف 1 
.(2003 ,رجوععء2 علتوط لماع متعة1آ! 1ر0" بجعلط) ,كناولا أعطتدم) أأءع0 15 


,7ك أله ااهل طوعم زو ىا أأمط 116 ,عنمل انعابا تأعدع 1 116 910 16زد ,. 5 متلتطط ,لمكا 
.(1987 ,كوعرظ لإازووع اونا مواأععسوط :مماععصءط), 1920-1945 

(1997 ,5قوتاقء اطنط )علااءلا :«ولمآ) ,كاأميسرء5 وز ممم عردم ,نه؟ لسقطع ]1 ,عستطط- ه14 

-ع2 7/16 ,أاكة!21-11 لدطتطم دصذأ «رمهتاءد00)ه1 5* 2160 أكصة1 ادوتاعدظظ1» ,ل:ة لظ ,لإعءعما 
:0ع 5أعتق*1 نة5) أممظ8 ترعة جد لاط امم [أألما يعبر نوللا +0 عوجوم زه أنعةا 
.(1988 ,ووعوط علاتأكمن5 نود 


:عرولا بجع [!) , «تمأنوط "ا تك وا زه «ررماكالا أعسمةاآبت 4 ,عدو «30/(/0 ,1110185 ,الاعناوع2آ 
.(2003 ,80015 20156 

-02111)) ,باع "1 1 كيامع:2) 16[ تترمجر ع لع 2) 0210 8001 ,جرع ع 1/6101 , 0ك 
.(1990 ,ؤوعام الدع /اتدنا لمدترقاط :عولط 


لقا دا «رع نا لأورعائناآ عتطمنة علهلا دز بزاتلدنعرعءدمصره1ط عادالطة" عتمم60! ,عوندعماآ 
«تلعل | عأقابط ,كم ا« أأبع دوا لء«داعم:د! , طاع/ما-وتواعمزأك قتصصوط لصة «انامككسمط0 
(2000 ,أو ةك-لة نوط©طا نعلهمآ) ,نممظا ءال ةا( «رعلما! علا جا عسمتنانات) 1ه ج111 
.169-198 


, 12السل 1 واكال عه ىز [ه 0 11زل 177 , أمنلاعء |أء 1:1 طن جم عن[ زه كأىة © 71:6 ,والهلطم , أنامقهاآ 
.(1974 ,كوعع8 ونه أله أه /إاأوعلالدنا تبإعاععاءء8) 


.(1967 ,0تعكةالا دتمجعهة؟1 تكتمةط) ,عترأمعمورر«علاز0» 07026 106010816 سس ست 


0 لقطه1ا خر دخ عستاك ما أ0 داضءط عط تععمعوع] لجآ لسمة متستصعظ» متصسسدالة وعجعما 
8 ودمم؟5 ,1 .14.10 .املا ,كءألاك ناندع ل هذا «مقتعع ام دأ رعددم8آ1 


86 اعمط 1/0016 « املاوط هذ لإاتناءء5 220 عع5 تعننا لد 01 5لق11 عط 1 » ,1أمع5 رعدمآ 
.12-0 .2004 امد ,230 .10 ,أرمم 


-عولع1! :صملهما) ,اعزوكه0 عنآ عماعع1 نز لعله أكمدتا ,ترإءالق ومءةلا , اتسوولظ ,دداهتطداق 
.(1975 ,لمصهتأدعسل8 مفقددم 


,01165 12-لتوكمطول د5نزدعا؟آا نإطا لعلو أذمهها ,كره12 انه داراع ألا «ماطع ملظ , 0ك 
.(1995 ,ك5وع؟8 معنن رز لإالكرع /الدن] مدع على :مرلة0) 


عاععنث لقة ,كمتطءنن1] .81 دمدذااتل/الا برط ل216[دضدها ,اءء7ا3 «معناث , 0ك 
.(1992 ,لإملعاطنه2آ1 تعلرملا بحع11) , ممفسدد دمنام8 


بلاع]7) ,ععاناءا لأتتوط نز لعغة أكههن ,ئء تمرك رع :01 تبه ععتدعلا جر تإلوء2 , كقصهط!' مصدالة 
.(1988 ,ى8001 للتقأاصقط تعاوملا 


زه لعاتلك ,تمزع عبط أاكأأهنامم© زه كتكزاهاية أمء :ةنا ل , ل ألا ,أهنامه , دكا ,عصدالا 
.(1967 كمعطوتاطنظ لمصهأأمصعاط!ا تامملا بععل]) ,واعووط عاعرعلعمآ1 


270115711 011 كلإلككط :1وألوء 0 «ونرأاءوءاوط عذاة إن ععدعاكتكمء 1/16 ,.خ طامعذدهل ,520كد ل 
.(2006 ,عع لعأانها بعارولا بجعء[!) ,كعموأساوءاوط ١16‏ 1ه 


بجع ل1) ,ململ دما لوتنفعل! أمدعتولظ زه عولط 11:6 :داع ع را أ1«ماه) , 0ك 
(2001 ,ووعوط لإالورعلالونا قتطصببام) ارملا 


إه ألا امل «عستطمطت أعددكدهلا كه ولسعملت عط مأ 5ع الام 280 1م » سسا سسم-- 
.77-93 ,1999 رعاد ةللا ,110 .لظا ,كءأليااد عدأادوعام م 


01 


مث 0) المع ى :دعرزوع2] 1واأهاصء 01 !0 عممعع أدصعاما عط1 > , 0ك 
593-04 ,2003 الها 15 ,ماين عأأطيظ وذ «بالتأسصطعك 

زه أه امل «رعنامأطهاطا ماعععوعل8! 0 واعلاملط براعدظع عط ص نزاتلدن عدم مه 2» , انطولظ ,عمتوالة 
.1994 ,4 .هلا ,26 .اولا , راتأونينعءدوم سمط 

لإلاء اننا عط له امتطمتط! طقللقده5 :أممقطد علا لعه لإتصق؟! سط» ,متسوك ,معرطء كر 
أماع30 لابه ءانه عالطا ..لع , وقالما! اعدللا مز «لاء121 بمدوعائنا عط 4ه 
.262-253 ,(2000 ,الاكق :معلاعا) .لت ,كعم أنمنسره/ل ه11 

هذ لإاتلقن«عومته!! تاعده!© لأوأن لاع طفعخ عط ومتاعهلونا» ,/ردرد0 ,أععنء تمعل1 
.32-6 .1998 عستتمذ ,206 . لرممء؟! اعمط ءاللنللار «رحصاة”! مدتامبروع 

اتممعء؟! أكمطا 1001لا « انصاعظ8 ماوعا ل اهباءعدمده!! لعمبتوولط» ,مدطوك ,أعطورء314 
0 .110 , 2004 وعمممك 

ذ :انه أأناعكة11 عاعفاظ لمة دعتائاه© امبانء5 ,عع2؟!1» ,عمدذا , وعتانل لمة ,ممعطمع] ,رععرعا 
077 ع[10// ,كلع ,0ك لع طابخا ممطتمدهل لسن مفستم هك نوعهمع] وز حرووزوومم 
.(1988 ,تتقطوتلما له عممع كما تمه0ما) ,وتسأانعدماا ومممءسحونا 

اأأكتأب 11ع0 10( درا ععفتعنر2ا امع أ -ءإوا8 ,أزعلا 11:6 لمتمترء2 . ماستلوط أكدتسع ةا 
.(1975 ,لإامفمصسمن) ومتطعتاطسط ممم لمعطء5 بعع لط مروع) ,رماعمي 

171 أكقأنل تدع مالل :ذا وما نتمضنرط عأوردع ”ع اهايا , اأعلا :11 ودرمجع 8 , 0ك 
.(1987 ,كوعر8 لإالذرعلازونا ممدتلطآ :مماعستستهماظ) ,«مغالاط لعئنم] ,بورءاعوق 

مصة لطلعطلة8 ملسط؟ط مل لسططهادك نإ لعتفاكمهنا ,تمماىل ره م مسئزموب؟] 110 , مصدلث ,بجعا 
.(1937 رعكناه1]! قمتطعتاطبط لسن ومتاوعظ ععاتطيل بقصنوط) طاممتامعيه80 .كط 

ع1 عنل للا معادعنان) وائت كنأوننه لا8 ,كءأسم8 ,كأع إل أمأدمام© ,ع 01 ,كمتاان84 
2002 رققع27 التدممعؤ اللا أه بزاتدمعلازونا توموتلول/1) 

76ل ]ملم ,1165ل [قنتدءعى0:ر10] عإرريهاث! ,.كلع , [األلا رعمعوه]1 لصة .© معرامعا5 ,لإدسرساية 
(1997 ,كوعع8 نإاتوقع الملا عامملا بجعلا بعامملا بجع ا!) عبسل عزنا انل بت"واوالر 

0 سآ زط عتطوعم عطا) هما لعتقاحصهتا ,مدناب عنامي زه «مألوع لظ 116 مسقامد ,قموطل8 
96ل ,أمظ :معلاعا) لطعم 

الابععاء 1ل[ علا امعط أه اندم سا8 ,ادنم أكى] وا ترإعاع 30 نيم برعق , مستمهظ8 , ها لوكسلخ 
(1983 ,جوعدظ ادمع لالونا عولأمرطصهت يعارملا بجعا!) ,مم6 

ععلقطصسقت تمع لاعطصدع) ,وطمية عناء إن مئال «ورعنا 4 ..ذ لامولزعظا ,مموامطء كز 
(1966 ,ووععط لإازومع ازول 

.(1968 معااتعء1 لعونحه1!! علكملا بععلط!) ,برقم« رميوع ,عروالةا نملرولم 

125871 امتسمععع8 تعلرملا بتحعل!) عطها مطمل نإط لعائلء ,عمو و0 11:6 ,عول رم 
.(1986 

.(1976 ,كصو5 5" تعصطلع5 دعاأمفط) تامملا و ا!) ,لقال طمعم عنل1 ,اعمطمهظ ,تقلوط 

ع1[ قرا عأتزاى كن تروواوعل| بعاتملا بعرملا نأا رن نيا “ع مر 1/6 , مهالا ,بإعبموط 
:80 علطت )) , تتعاكنلق عابفل ديه ,نوع أعذاك بعالا , انعنم رك زلملا جروالة رن عاعرملةا 
.(984! ,كوعوط مودعتطن أن نزاتو لمن 

#الألمالا عأ دنه كعأالسء الم كامزرعع :| , مكدع !زه وتم © 716 , طاأعط هات , زالعمتحمم 
.(2002 ,كدعم لإاتوعءناتدنا عكاناناآ تمهحاكنطط) ,كتلوم ايع اينابا وام سكيم إن 


اكه 


تامتاتلء لهمعع؟ ,لودل الفط كناعقمق نزط لعاقأكصقها نزتبمعم عأتم رمغ[ 71:6 ,ممقلا ,قط 
.(1970 ,ودع بزاأوعلالونا لعوه01 :لرول:0) 

مزعو نهل وسأتمأ نوع 1 *راء5 0 10070 ,أنه اودع 1 أميتدعى 71 , لماعطائللا لماعك 
(1974 ,ناهأ 310 5نلهنا5 رنومسةط تعارملا بجع لط) ,عريناءع ارال 

بلع ,عفنا" . 5 تمحتورظ رز لععنلمومع2 «رععمعك5 لصة لمكتصهلذ1» ,امعصط مموع] 
:000 [) ,تك أأوننه 0 انا كو الوه ,ل عناملا ,كععصتو3 رابوط ١تردواامادء‏ 071 
.(2000 ,عع لعاأنه؟] 

عل «رععمعادلعاةا موتطوعا لسة نإاتامنرعوممعء11 جرموانام ته 0» ,عومعتلخ ,طعت 
.631-660 ,(1980 لعا اصناة) 

ولامع12 بوط عله أكههها ,وماك اوناك |01 0نبه اع نهترأللل عن مجلا اانواواط رقاتاة ,أقهدات] 
.(1983 ,انق تلع تا أع11 تانملجمآ) رذع اهنا ترمخ7تتطول 

-مرأعروط زه أمتسنول أنه اننا «رع لدع سوكق لظ كه ددعد تلممصسم/ما» ,صدمل ,عع ]1 
1929.303-3 ,10 ,كأورجاه:4 


هذ لإالمدابوعمم! أقناءرء5 نمه معلدعء0 ]0 ومتاممترمعه)02) عط1» .كل اأأععلاظ ,لرمكلاهك] 
,كلع ,ه56 مستائق ع1 لقه لتعاوم8 قتاناط مأ «ركادتا ععلل/ا عتطوءم أوعءزلعا/8 
اكول جع ل!) ,عنطصم «علدء6 إن الوط أع ابه ) 11:6 ,كلتهلان) 800 
.1991 ,عولءاأنه] 


مجه معنعاع5 5"'لمطاصعوه0] رز «رؤوعص!!]! معل110] عطا جره تعمكلسف» ,معط , امطامعده] 
تتصملع سلا لعاتدنا ,عتتطومصة!!) ,مرمدعط ره «ملءءلام) 4 ,نضواكا ذا مداع الء 1ل 
.45-60 ,(1990 ,تناق0 ]رولا 


.(1984 رووع21 المسدورءعم مرولا بجع [[) ,وبماع ون معنلا «7تأسعاطة عن[ درا ممما ,. فض فصتة" ,اقططوك 
.(1978 ,ععقامالا عاتملا بجع1!) ,دروام ع0 .للا لعه ل ,للهد 

1985! اله | ,عوتاسى أممساين «لععع0 أكهمعع؟] دردالماصع م 0» , 0ك 
(1993 ,مدعا لعكألك تعلرملا بجع[!) ,بدي أأعامعم ةل لاه ءاطأناي . 0ك 

.(1999 ,أممدعكا .ى لعكاله بعازولا بجع ل1) برقه :ع1 ل ,معماط ره 010 , لس سس سس 

كع أتحقط-ممكوطمل دبزمعط نط لعاقاكصهما ,تاعمل, ءنا؛ ها وبم ألم بعؤامز تزه مكمعد ,اعبره1' , لاثلة5 
.(2003 ,مأسودعط :001نم ل) 


تعاعث رع ! اتتاعااء زج1) ,كاوعطه] .لل لإعصولظ نإ لعنة اكصهن ,75" ع2 , 01208 , الفاماائدك 
.(1995] ,رووعع كمكمقعاءخ 01 لإازواعلاأولا 

لبو ركزاع لاسملا تزه أو اول «ععوعلهءع2آ عتصيهاذا أه بوعاطوءط عط ,ل ل رومع10ناق5 
,701-20 ,1963 ,3 ,]آلا عسامما 

ط9! علا صذ صمت اع لمع لمسبالنكت عترمماكآ ممه عسسغابة ذكهال/8» ,لمقطصاعظ رعماساعة 
تكعل7 .قلت ,هلتقطناج تلاتة5 ته لاأناهاك ممعت دز «رأكدط 16لل811 امع 
:لاع أنه 8) ,مما عاللكثاب! ءذذا :ا علا أمأاع30 قتايه ,عسمتطايان) «فأنتمع ,ءانا 
(1987 ,ؤجوعءظ باع زوع /لا 

1( ك/©/7 00710118 اانكلء أام جا ان ا أأمنتدع3 .كلع .ولعمطع1 ,تعأه5 لصه ,متمث ,ااألسصاعد 
(1992 ,ووعع2 عأمووط سممأعسمتسد1] ملكتملا بسعلط) ,عمفاءاع30 :ترءعاكو مال 


«,1/135520 تطمعد10 ما عدممموعءه م زعاطع 1 مفلرنالط كناكرع؟ كنطون]1 /إد)» ,تدخ ,االشلاعك 
587-02 ,2003 الة*1 .15 ,عساا) عأإاييط 


لامك 


(1992 ,لإملعاطنهنآ بعارولا بجع ا!) ,لمروالة أدبن نم3 ره وتعوورما! , ممصمل طابرم طك-ام 

:6500 آ) بممقططهن) عسترعطاوت) نإحا لعاه اكصهها , تمليما ورا ج01 , 0ك 
2001 ,لامناطكتورمن81 

101107005 ,1805011 أن أنه |0 )- اده كه 16و11 4 ,لإلرو لخد لفط أمنهناد0 ,علونائم5 
لإالوعء للصنا لمدبصداط :عع لعطحمدت) ,تدعدععط ودر إعتصهلا مرار[ه «درم بوك1 
(999] ,جوعرط 

103 ,اع اسه:01) عالوالل لم3 «ركع دمعلا ومتلطونهط» , سمه سم مه م ع مه مه مع ل ل ل لس 2 
004 51118/50111111 

تاألمنتمء 3 زه «ربماكللط كا اأننوعنيه! ,ءرأوء 12 إ0 61غلقء لاط ء:[ا أعابه 266 رناناقا ارمخ ععاميك 
.(1995 ,كؤعر2 بإاتورعلالونا ععادجا تسمطعسط) ,كعوسننا1 إن «عل,0 لأمعتجمام عن دن 

ذ) كاا11:0 انلك 5له1ثعلات 5ن[ “رباى وأعع6|-0 1601« عل داك[ .015عطترم اكباوباخم , ناءزل:2 1" 
.(1857 165 أتمظ :ستموظ) ,(وأقكمم أكستمعة ذااأناهذدة أو نإلننك ادوع ا-انعألء11 

.(1958 ,لإقلعاطيهن12 :لمملا بجع ل13) , وبلمجظ , صمعا ,كولرتنا 

اكت أقانهنا2 للخ :عدوملا أكستدعث ععوعلوزلا» ,عع ل كيال أه الع ساميومء2 .10.5 
1994 لإكقناهةل ...نآ لماعمتطكد/لا «رارممع!] بزعلترنك ممتامع أصرأء ألا 

لم لط ععارءاوثلا ,5ع ذ)كتاهاد ععتاكلال 0 لافعردا8 ,عع تاكيال أه امع مووومء2 . 10.5 
أ14لة , 5أ0 نت | "زط ,كعكناممى «عتبمل "07 انملك ترجا وعرلى جره عنمك زه كتعجاوق4 
دده عاطداتههة :ناطآ ,مماعمتطكة/لا ,(0[167237ل4 ومتتمعتاطسط) بعلن نمرا«اع 
زا /لا0ع. [0 لكل مزه . لابوا ب//:مااط 

لتم صما عرولا بجع [8) وعزرماق «رأمطط تبعدع3 أنه كر ||[ 11:6 مضه «رمز© 71:6 , عدو0 , لحلتلا 
.(1995 ,عدنن1! 

7/7601 أ4أ300 0ذلن كعأنتاوط «ع016) ,إمتواط «عع 0 وو عوع2 .لع , اعوطعتل! ,معصولا 
.(1993 ,كئعم هأودعصصتل/ا أ براتوع رلونا :دتاممدمعممتلح) 

ك2 لعكالاع ]ا إاعاع30 أنه ميل اأيان) زه لرماناطنعم/ا , ول مننحرع 1 , لممصويرهه! , دصمدذاائيلا 
(1983 ,ؤوع لإلأوعلالونا لرما0 بلرول:0) 

لتط حون 2 تكاعملا بجعل«!) ,1780-1950 بلإاعأن50 نه سأيت ١,‏ 5 #ظ1ظ1 
(1983 ,ووععط لإأزوعع زوملا 

رككع21 لإلأواء اتنا 0:11 :لجه0»1) ,لجان ع1[ ابه جرروونه© 1116 , 2 


0 :0100)) ,ع نلف ءانا كانه تدتعا ,كسد ذا اتللا ل مومع , 0ك 
.(1977 رؤؤععط لإازومع امنا 

ت/001آ :عازهلا بتع ل) ,تبعنررم/ن! إن كنتطع !1 عناأ كإه «بمأام ةلوترتلا ل ,بصسفابة , اامععمهم و1 اميا 
.(1996 

العتاوعا5 مذ «بل!عمللا تمعاذه1/ة لمة طمعة عط مذ نؤاثلدنسرعكمممه1!» ,عمجا معواعميلا 
1 دما انه 20 أ16ن أل نترءان] إن لإجزهأهأتاية تبه :011 وتتدرم ..لء الإعاقمعانا 
.(1992 ,ككلمعظ8 معط اصوط بعرملا بجعل«) ,عونملا 


جم 


مسرد المصطلحات والأماكن 


)0 
أبو الرجال (قصة قصيرة) 76 574 5170 441.41٠‏ 01443531447 
أبو طرطور ٠١‏ 
أدب الغلمان 7175 
أصل الأنواع (كتاب) /”, 01 ه 


أفغانستان 0166 1/0165غ؟ 

ألف ليلة وليلة (كتاب) "١‏ 891 840118:1170111 171 دقل 

0112802١8‏ موه 

أمراض الزنا واللواط ١9/7‏ 

أمراض تناسلية 49 1. انظر أمراض جنسية 

١460 .791١ أمراض جنسية‎ 

أنا هي أنتٍ (رواية) 46٠‏ 

أوشويتز (معسكر الاعتقال النازي) 07١‏ 

إرغون (المنظمة الصهيونية الإرهابية) 67١‏ 

إسرائيل 0165 هثالا 1١‏ آل ىلا1 1ك ”وغ 

إفريقيا 4ك الى "الى «لالل الال الى 51ل 157414 لوكا الك ومن 

ل ا 

إلجا 1].04 (الجمعية الدولية للمثليّين والمثليّات) 77 الى ولال كال 

ضف كن 

إنها لنذن يا عزيزي (رواية) 409 144ه 

إيدز (مرض) ”743 75/38 7357 اال ترك 1وال مواى رون دلولل 
6056 


مخ للا ل لل ساكل لودلل لأوكل لأوكل ”17 نز اوم 5مه 
إيران 115165 01" 

الأخلاق الفيكتورية 807 

الأدب كت الل الى لكل لاف لات تيكف لض كف نف لق كلق لاقملفق 
ا ا ال ل ا ال ال 1 فد 
ل ا ا ل 1 ل ال ل ل ا 
ا ضر ا لل راش ام لش ال شي ا ال 
مق علا هلاق ملق "نك دوق اأكقل تمق الف لام 26555 ٠ق‏ 
١‏ 010215 “000200 

الأدب الإباحى 2378 ٠1١‏ 

الأدب الجنسى 517 

الأردن حت آل إلى 437863140 394:49ه 

الأصولية المسيحية ٠١6‏ 

الأفول الحضاري 2378١‏ 7197/7 

الأممية المثليّة لل 1ل ا 17 اذك 
“اع لا خ 5 كل لغ ل ٠وال‏ أدل :5هآل مهأل تنهال لأوالل ردك كك أكق 
لي ا ل ا 1 ف يف ل للك لشي لشي 
عسل لول حول لأوثل لرملل لكلل 45# +56 8قق كلاى لالاق. 45٠‏ 
5ه 01055 

الأمين والمأمون (رواية تاريخية) 014/96 

١78 الأوديبية‎ 

الأوضاع الجنسية ١94.56‏ 

01417 0016150171701١6 3٠١ 5 الأيام (مذكرات)‎ 

الأباحية 210/4 211/94 003487 78/4 0079404 0147 

5٠١5 الإحصان‎ 

الإخوان المسلمون (جماعة) ١/5‏ 


ككلم 


الإسلام وأصول الحكم (كتاب) 54921٠١8‏ 
الإأسلاموية هق 0151 5/اك 0148 18:15:75 اما رت اوتا وى 
ونث حي ان ل ل ل ال را م و ل 0 
الإسلاميون؛ 5 7ق الاك ١ك‏ ااا لسو و سوا روك مم 
الإغريق 101١185055‏ االو الل اسل ال لا او لاع 
الإمبراطورية الإسلامية ١5701780117‏ 
الإيروتيكا 1595 4:ثل الام 
الاتحاد السوفييتى 211/8 777 7١017‏ 
الارتقاء :3 316014٠‏ 0 كن 
الارتكاس 0317603155 5/الل 4لا" 
الاستشراق ١٠66لا17751511951‏ 4ل 1541ل :ات 7ه 
الاستمناء هلا لاه ال لامك مرك كنك لفك الى وى برجن بسن برمل 
24542356٠‏ ”1 
الاشتراكية 45 175١١05٠١9‏ 878 
الاشتراكية العربية 6 4 
الاعتزاز بالمثليّة /61 7 الا 
الانحرافات الجنسية 059130757501785 13:457944ه 
الانحطاط 277 77 715 6آل1ا ةل ال فا مهل همل وو دن 
1 اال ةف 1س ندم باه 
الانحلال 590515 لل على خى ملك 7لا مال مل دخو ا 1ت على 
306555٠‏ 517 5١1ق‏ لالق اذ 575 قل لازت لاد ادق لارف تردق 
مه 5*١1م6””م6‏ 50هم6 ماه 74م الام الام 1ه 
البابليون 1١96‏ 
البدائية 0278 24/ا/ل39:54502:55253503”8211ع57459424662460:14 1 هة: 
البداوة 564 5» 5494 
البدو 7" 65 9ه 15356" 

07/ 


البرجوازية لاك 561١‏ 148320457201154 

البستان (فيلم) 571 

البغاء "اد محلل ؟ كال ةلال ااأرلل مكق الاف 1أخق 836 

البلدة الأخرى (رواية) 4045 06٠‏ 

٠١75 "١ 5 البهيمية‎ 

البولو (لعية) 1١77‏ 

التأخر 47 46 84.36 

التبعية 6 5 

التحريض على الخطاب 2778050 747 3747 714:76 

التحليل الطبقى 1178 11٠١‏ 779 

التحليل النفلسى 58:46 لاله 1417811317١‏ ١ل‏ لل 14ل فلا 
00 

التخلف 0794 .5١‏ ١156م‏ الال 5١‏ هلاه 

التخنث 75 4155411٠١‏ 15/ا 

العراث اك دك 75 4175064159 575 005066١04948655‏ 15ت '4 
لاا ما كل لال نأض سق 5ك اال لا ل لوا رلوك 7 5ت مدل 
لإ لخ لوك ىال مالل نل لادثل 51١١‏ 25654 6055 65:6 5ف 
0٠‏ 00501 

١1٠ التراجيديا‎ 

ه١ا/25939‎ 759 05957 25٠6© التربية‎ 

التسامح الجنسي 77/7 

التشيه بالغلمان 460 

١51/2506 التصوف‎ 

التطور 737 15 5 47 47 645 4ق دم ام 7ق 4ف .لمك ادل 
وي ا ل ال ا ال ان 

التعذيب الل لالاء لا ابل امال لأه كت لرهكل هك ككل الو ]دق قدق 
لا 25 026 


لسن 


التعصب العرقى 774 7175 

التقدم 4ك حل 4*٠‏ ١ك‏ 4ق لاك ١م‏ لق وف الى الال لالم 755 
تل 9 لاهك بالام 

07١0 التلصص‎ 

التمدن دف خى 5ق عق لاكل لازه 

التنمية 5 25 5/8.57 

١94١ 48531103148٠١ التهتك الجنسى‎ 

١ ٠٠ التوراة‎ 

التيار الإسلاموي 37 2417 7ه 

الثقافة ١ك‏ 5115 دل أل كلل لل :]امورل وج بس عسل وى وى 
2526526٠‏ 5ه 506ص لاق لاتيزرى الل عبل ولل الى ىن فلن نلكنا 
004 06006 ااال اهل 55ل هتلل لكل كنحل اأأرلم اوقا 
اي ال ل ل ال ار ا ال ل ل 5 
تككل لاككل دللا الالال موخل لول ااوللى مولت ادق لمق لوق وف 
1 58 617601520106555 مغهى ٠وم‏ اوم ل “امه 

الثقافة الفارسية 286 ١١15‏ 

الثورة الإيرانية /ا5 7 714 

الجامعة الأمريكية في القاهرة ١7‏ 

الجامعة الأمريكية فى بيروت 01 45 

الجاهلية 244 ول وك ست ب ري ال ين 11 ةا 
00358 . انظر العصر الجاهلى 

الجزيرة العربية 118117 الاك ٠١‏ ١311و‏ لل مول 1ع 
الجمعية الدولية للمثليين والمثليات ؟١١5.‏ انظرإلجا 1].048 (الجمعية الدولية 
للمثليين والمثليّات) 

الجمعية العمومية للأمم المتحدة 777 

الجندر ٠١69‏ الى كىن 53ل 51 


كك 


الجنس الشرجى ١9١‏ 

الجنس المثلىَ 1١8‏ 1175 141 4537417 ل 1ل الال تين نكضة 
كرت ددرن / 

الجواري 031/46 0175: 1748ل اال 103 105 04 تلن لتك علاكق 
ل ل لس اش يي اي ا ا 
الجوهرانية 61/8261١1! 1١/5‏ 

الحادي عشر من سبتمبر (أحداث) 710 

الحب الأفلاطوني ١19‏ 

الحب العذري 5 01١‏ 018:159175821517 

الحجاب 4171371773٠١ 7١4019821957‏ 7ه 

الحديث 5946 

الحرب الأهلية (اللبنانية) 015 

الحرب العربية الإسرائيلية عام ١47247 ١9517‏ 

الحركة الإسلاموية ١75‏ 

الحركة المثليّة 7:5 هلا 

الحضارة لل 19117 1ت 17 4ك ؟ال ملل كلل لال 1ق مق أف مت 
حك الى على لال فل نف لفق لاق دحل دل 1 دل لا دك ١1ل‏ و قلك 
الالال ال 4ل :1ل اسل 1# :1ك دهعل أهعكل :غدل 6هلء هدك 
ا ا ا ل ا ا يي ال ا ف ل فك 
مل وى الى لكل لكر الى لالاك انك لامك 313134 03935 
الل 5اللى 557 4445 0455174580 4545.458 ٠ه‏ 557 40525604 
لاه 8 2غ 5575604 58٠‏ 4940. 6156601 014017 

الحضارة الغربية 751/11/48 31/17 7037 

الحقوق الجنسية 056 59 

الحقوق الفردية 557 

الحمامات العامة 531 885 

باه 


الحنبلى (المذهب) ث7 71 
الحياة (جريدة) 4١‏ 742 14 ١و‏ لم كو لم وى دو لامي 
044 ١5ل‏ 5517 011 
الخبز الحافي (رواية) 2419414 01847747١‏ 

الخروج (رواية) 774 

الخليجي (ابن الخليج العربي) 83725471١47٠‏ 

الخمر 1751١3117‏ 4155 ١11ل‏ لأدلك ةلال ملاللى ران حدنل لل وول 
لضن اتن ١‏ حرق اخ ا ال ان 

١51١٠94٠ الخمريات‎ 

الخولات ل/ا/11 771 75٠١‏ 

الداروينية ؛ ال ككل لال حص لات كرت 34ت 4817 4194ل 1414ل اكت 
ع /الان 

الداروينية الاجتماعية 5 ال "لل لالاى ٠ه‏ لالت آرت الى 1854ل 149ل أكثن 
000 

الدولة الكولونيالية ٠لا‏ 

٠١60 الدونجوانية‎ 

الديمقراطية 867 267 05 200 54.60 كل ىلا3 15م 4ئه 

الذكورة 56 5 ١كل 457/4755653١5١6‏ 4954104415 دام لاه 
الذكورية لاك اث الا 147١ل‏ الل الى لاون لم1 411 417 الاق 
0 

الرأسمالية 45. 6٠‏ ١م‏ هم ؟اللى ع /الى الى لإلالل ملاع 

الرجل الأبيض 2537 28. 4لاء 5 5 ١‏ 

الرجم (عقوية) 237481١‏ 747 

١١7 الرق‎ 

الرقص 2186 185 9751911959 كل لاة كل لال الا1 3 1418 /الاع 

الرقصة المباحة (مجموعة قصصية) 476., 0٠ه‏ 


الاه 


الركود 4 5 
الرواية العربية 0757 786 


الروض العاطر (كتاب) 041716 [لثل الال 4 0ه 

0 ا اح ل ا ل ل ل لض لي لل ا 

الزمالك (حي) 505 

ا ا ل ا ا ا ل ا حي لق 
د الل 2 كرد ررض اجر ا ا ا ا ا ا اق 
م موه 

١6 الزنج‎ 

الزنجى 4157119 

الزئدقة 111 *1/33137؟ 

الزهري (مرض) 35486 /23781 597 

السادية 74 "5917 

السجن لاك لاك 04001917 4١1/01‏ 4753545 لكل لتق ملق 
ا 5 5 :6م١606‏ 

السجناء 5 5 "ا 65٠5 .8 ٠7"‏ 558.5910/64351. انظر السجن 

السجون 077537 07373784 07 0. انظر السجن 

السحاق لارلن لمعل لمك ؟لمل "الل بالل الالال كل 11 لل مكل نكل 
“دل ووكل كوك 6غ 

السحاقية 0714 لالالل ممثل 5 هلل 40١449405406‏ 

السرطان (مرض) /ا1 501 506٠‏ 

السعودية 11/7 1945ل ]دحلل الكل لا"الل 1 5 2451/4 567 2501/0506 108. 
انظر المملكة العربية السعودية 

5١9 السفور‎ 

السكرية (رواية) 46ل /41ل 7384 0074٠‏ 

السلفية لا ولالا /ا ال 007 


اباهة 


السّتةَ 5 "ا 7١4‏ 894لا امه 

السياحة الجنسية المثليّة 2575 13 ؟ 

1١١ 0١901١17 44 السياسة (صحيفة)‎ 

السينما 1١85 571١‏ 55ك"ل لكلل /اال 0ا قل ماق لم ومن 

الشذوذ "ل غخت 6ت خف 517611 لو ل ولو كولم 
الال ملاكن كلل لالاكل لوك لمعل “هل :زدمكل كم لل نمل الول رونا 
فال احرل كلل خمخ ل 4خ8كل ٠‏ هل لقك اقل عمقل حقل لأول زروة ل 
اي ال ل ال ا ال ل ا ا ال 2 
كدكل أككل لاكلى لحت الاى "الال الاك أخرل فحوركلى الكل لل ]ملل 
كدكل 5ككلل مكلك لكلل :لكالل كلل الالال اول اول وول كان وى 
:© كادخل :هلل وموخل جمخل لال وبال حباى حب مرب عبر ببومى 
!56 6ق ١ق‏ ١اكأق‏ اذق 5ق لاذق لآق ؤهمق لكف اك كاوق 
مم ام ام ككف لالم للم "كم كص وكام لأكم ولف ولف 
00000060٠‏ 

الشذوذ الجنسي (مجلة) 758 

الشذوذ الجنسي وجرائم القتل (كتاب) 273775 2615 0017 

الشرطة 3770 75537 7560١‏ 07ل 05آل 00ل لاه أ ره لكل ]كل دمل 
#تالل كلكلكلل اولل الى لكالل لإزلل ممكل كد بأاكى باونل ركفن لق 
"اق ككف مكق لأكق 3ق كلاق لاق انف كدق لالص الف زلف 
ا ال ل له 

الشرف 055 ١/ا0575600714901 4554551١4371‏ لامف “49594414495 ؟ده 
الشريعة 15741١7‏ 5مك ا 01 15344" لولال زوه 

الشّطَّار (رواية) 57 

الشعر العذري ١5/7‏ 

١/7 الشعوبية‎ 

الشهوات لاء ”75 0551١‏ طارص ”تل كت على الى الى خالل فقن كلق 


اذك 


اس حل لودل خض ل ل لك 1511ل ه1كء "دل. 4مك 
لال الوك اا لكا 1ك ردكت اراك ماك ااال لماكت نكل مكل 
الال لاما لمح وى لاملل الكل ككل اال الل لملل لامكل كلل 
وحنل لالحلل تبلل وبال مونل ومنل وروكل دق لاحق اذى 417 1415 
45544١048525100 24551١5694 6“‏ 601501565116086 
الشهوة لوك 4 ١ك‏ ال 7ل لاا 4 ات 4ت ل 1717 كك 
4ل مكل هلك دخك اخىل تمل لاك :19ت الل لوقك ذلاك, 
ري ا ال ا ا ل ل ل 
الال مرلل كوك اد ل مق 5د 864:8 1ك “5ق 451 117 
4 5مك كأكق مكق الاق الاق :لاف تلاق 50994 6015:58:8٠‏ 
الام ملام 54م 655٠‏ ١ه‏ 

الشهوة الجنسية 7011ل ات 4ل 73 كك لل لاخك /41 ل 1هلاك ارل 
كلل لمحلل ملنل 1584667 4 كلاق اف 011685٠‏ 

6014 797 05*5٠ الشبعة‎ 

٠٠761١ الشيوعية‎ 

6٠1١ الشيوعيون‎ 

الصحة الجنسية ١957‏ 

الصعيدي (ابن صعيد مصر) 595 /ا591 07١0651482‏ 

0594 507١085 الصهيونية‎ 

الصوالجة (لعية) 1١7١7‏ 

الضباط المصريين الأحرار ١75‏ 

الطاعون (مرض) 5906 3705 707 

الطوق والإسورة (رواية) 175 

العادة السرية "214817 5ك هل كرك خضل 4لل كقل 906 كلك 431١‏ 4317. 
انظر الاستمناء 

العباسة أخت الرشيد (رواية تاريخية) 014/296 


اه 


١٠٠١ العباسيون‎ 

العراق 2657 5”68 

١1/١ 6 العروبة‎ 

العسكري الأسود (قصة قصيرة) 56" 4١1/5٠8 .5١ 5 25٠1"‏ 00640644 
العصر العباسى لاق 4041114171١1١ .11864115 1١94 3٠٠١‏ 1ك 
6 ال 4مك 06 001 لهك ره هلل لكل ناحلا داكن للالق 
شلك رفيا لف ا لل يي ال الل 1 اشر فض رن ا 
01 16 م لامه 

العصر المملوكى 5١5‏ 

العقلانية 75 05 44:4١‏ 1ه 

العلّةَ النواسية ١97‏ 

العلم ؛ ٠١‏ تمك 585 1555:55٠5‏ مزه 

العلمانية 35 537 ١5ل‏ 4لال 01949 90لا دن لازت وللل وك وى 
كدكلل 084.93١‏ 

العلمانية الراديكالية ١1/4‏ 

5١ العلموية‎ 

العنّة474 4384141479 

6١5 العوالم‎ 

العولمة (جمع علمة: الراقصات الشعبيات) 1785ل 1571417 495 2٠17‏ 
ل ل كن 

الغريزة الجنسية 21569 01857 80511837 

الغزل الشاذ ١77‏ 

الغزل بالمذكر (الغزل بالذكر) 0116 1111/75" 

الغزو الاستعماري ١9‏ 

الغلاميّات ٠م‏ 

٠٠١775010111١55 الغلمانية‎ 


تك 


الغيرية 260٠157505‏ 5ه 

الفاتحة (منظمة) 2757 0371506 037157 10747500 

١١ الفتشية‎ 

الفردانية 77/5 ؟241/1 /25/38 497 

الفرس هلا 545 115441101١5111‏ 155415841660161 هلال الك 
ا ا ل لف قن 

الفصل بين الجنسين 01/9 "001417 018/8 4١١7١11965197‏ 

الفقهاء 4 .2٠١‏ 0؟7". انظر الفقه الإسلامى 

الفقه (الإسلامي) ل ا ل لف 
لام ْ 

الفنون الإيروتيكية 71١7176‏ 

الفيكتورية 78 2448 015 هالا 507 7غ 

القاهرة الجديدة (رواية) /ا7”6 75748 07ه 

القبلية 54 ؟ 

القرآن لودلل لاللل 1اللى بل اظللل الال الاق لالاو شاف مقف 
005١‏ 

7١57 القرامطة‎ 

القرن التاسع عشر 9.21١‏ 1ك ١ل‏ 1 آله 507157 للك دكن الك 1ل 1ك 
معن كن لال ول 1ق لام لاف كات لت قت فلء على مف لاف لكك 
ل كم 047 ال امل اح تش ال ا ا ا 
مل الورك لكلل لالول حولل لحكل 1لن لكل أكق كحكق مهملاف كلاق 
ل نان 

القرن العشرين هلى الى لاللى 41 ١ف‏ كت ال زات متو تلا لالاء اممف 
ل ا ل ل ا شا ل للد 
اي ل ا انف بر ا ا اشن المي في 
الع ا ا ا ا ال ل ل ا ال ال 
“17511 لاض الاق .54٠0‏ 0570050 


كلاو 


القسطنطينية (اسطنبول) 4/5 
القضيب ٠‏ "الالال "5٠‏ 15/865311 

القوانين الوضعية ٠8٠7‏ 

القومية الدينية 501٠‏ 

القرمية العربية 2371١‏ 57 ثلا هلال 119 919491571511805 11ل 
220 

القوميون العرب 165 ١1/703151‏ 

القيان 2326 0117 14 117570161016701 7594 11ه 
الكاماسوترا (كتاب) 8٠١84‏ 

الكبت الجنسى ١59‏ 

الكتاب الوردي 587.771 

الكنيسة الإنجيلية 25487 7/85 

الكنيسة الكاثوليكية الرومانية 7/87 

١760171١ الكوفة‎ 

الكوكا كولا /1١؟‏ 

الكولونيالية 4 ٠لاثى‏ /ا44. 7ه 

الكونجرس الأمريكي 50١‏ 77707808 

الكيل بالكيل (مسرحية) 5551456 

اللا-أخلاقى (رواية) ٠7‏ 

اللجنة القومية المنتدبة للمثليّين والمثليّات 574 45 ؟ 
الليبرالية 7*9 047 6443:438٠ 4455157241١3١١‏ 081 
الليبرالية الجديدة 6/86 

المأدبة (كتاب) 007017921770170 5. انظر سيمبوزيوم 
المؤتمر الدولي للسكان والتنمية ٠‏ 6؟. انظرمؤتمر السكان 
الماركسية 4 31126 2444 

الماركسية القومية 4/4 


يفف 


المالكى (المذهب) 3117 7707 

العتادرة المعتري للنذقوق القنقفة تم 

المتحولين جنسيا ٠510576‏ 

المتزيين بأزياء النساء 777 

المثلية 5 .١7‏ انظر المثلية الجنسية 

المثليّة الجنسية لاف خرص ”تت لات 4ت علو الى لاللى ملل 17ل الك كلاق 
ا ال ل ل ا ل ل لق ضقي 
ضف سند ببق اخرف ال 7 1 ا ل لي 3 لي 
لاملل كنل مكى الال الك ما 1خ أت الكل لل لكل دل 
تت فض انض نشد لض الل ل ل ا اناك اناف ال 31 
الال ولاكل عورللى كلق للق خلف مكقى لاكىق ١ق‏ 441 04475 4551 
الام ملام 0511 

المخوين 213 

المجون 75 35 051171115١‏ ولاك الاك ماك كل لالل ألال 
الال لان كل الاق امع 

المحارم 3704 037728707 74/8 


المحافظون الأمريكيون 55 
المحاكاة 0157 717/1١‏ 


المدارس التبشيرية 6١7.51١‏ 
المدنية 1907 73506 456 

المدينة (المدينة المنورة) ١017‏ 
المدينة والعمود (رواية) 7/5 
المذاهب الفقهية ١1/‏ "ل ؟ الل 8717 
المذهب المالكى 711 

المرأة الغلامية 0141/0104 

١/٠156 154 المُردان‎ 


يك 


المساجين 5لاء لالاء 5 ٠٠ 8 ٠‏ 6. انظر السسجن 
المساجين العراقيون /الا 

المستقبل الإسلامي (مجلة) 701١‏ 

المشروبات الغازية لا١؟‏ 

المطيعة 576 9/8. 261721١75003٠١8‏ 1:560155ه 
المعايير السويّة ١‏ 

المعذبون في الأرض (رواية) 571 

المعونة الأمريكية لمصر ١580‏ 

87147١64١06374١ المغرب‎ 

المفكرين العلمانيين 57٠١‏ 

المقتطف (مجلة) لال “ل 75ل ارال لات مام" 
المكارثية ١/5‏ 

المماليك 858203185 

المملكة العربية السعودية 2.١9/5‏ 46705514 لاهغ 
المنطقة الخضراء (فى بغداد) ١٠‏ 

المنطقة السوتادية 1م لل باغ ٠‏ 

المنهج التاريخي 175. ١7/6‏ 

المنهج الجوهراني 774 

المنهج السلوكي ١81‏ 

المنهج الواقعي 2175 0 

الموت في البندقية (رواية) 5٠١‏ 

اللتوينات ما خا مث مغ لل ملاع 
الناصرية 3165 69" 579 4794 10 2451 4475مده 
النبيل /1٠؟‏ 

م٠.‎ 3٠6 النجاسة‎ 

النرجسية 78 71ل الل ا 


به باه 


النساء الفرنسيات ١9457‏ 

النسوية 517 074737117509199 1:4ك لل "تل 45550 47غ 
النسويّون ٠١9‏ 

النظام الأبوي 44 ؟. انظر البطريركية 

النظام الفيكتوري 7١8‏ 

النظم التعليمية الأوروبية 0؟ 

النفط 555١18294.477551ه‏ 

التكوص 57 1/.55:465ا5 

النكوصية ١‏ 5. هه 

النموذج الطبي للمثليّة الجنسية 786 

البهضة 7ك 9175ل 5" 59 44248045747. ٠م‏ 06س ألء على فى 
لالى 5ق كخقى رق 10ل 7 أ ةل همه ل ”لوا تلضل لودلل هزفق امه 
النواسيين ١947‏ 

النوبيين 15ه 

النوبيين (الرجال) 015 

الهلال (مجلة) 5١١11757015١959:‏ 

الهمجية 5077ل لإا لا 1١69‏ 

الهوية الجنسية 28١‏ 770 

١917 الْوعَاظ‎ 

اليهودية 7م ول دل 17 

اليوجينيا ١.7‏ انظر علم تحسين النسل 


انتفاضة ستونوول 701 


)ب 
بارنى فرانك 2505 5157 
باريس 26094 لل ال ل 1 ان 


م0 


بنى أمية 0111١‏ 0111م 
بيروت 0/6 (رواية) 24575 8ه 


(ت2 
تأميم قناة السويس ١67‏ 
تاريخ الأدب العربي (كتاب) 016111595788 6140 4ه 
تذمر (مملكة) 015170155 0؟؟ 
تطبيع الغيريّة /49 
تعدد الزوجات 314 37949 ٠٠١0‏ 
تغريب الأعراف الجنسية ١915‏ 
تقارير كنزي ١74‏ 
تقرير «كنزي» ١/94‏ 
تلك الرائحة (رواية) /510. 43٠١ 4٠94.4١8‏ “249741 7زه 
تنظيم النسل 23778 0794 
توجيه الشهوة لا. 757١‏ 
توقف النمو ١١7159‏ 


ث2 
ثورة يوليو ١9657‏ لمهم 027560١١٠‏ 5ت مناه الم امن 


١ج(‏ 
جائزة نوبل ٠817‏ 
جامعة الأزهر 2756 ٠١5‏ 
جامعة السوربون 76 
جامعة كولمبيا ١70017‏ 


امه 


جرائم الشرف 415 

السياسة .944 

جلاس 6185© 71٠‏ 551 717ء 714. 700. 101. انظر جمعية المثليين 
والمثليّات العرب (جلاس) 6145© 

جَلد عميرة 211 

جمال الغلمان ١6/8‏ 

جمال النساء ١08‏ . انظر جمال المرآة 

جمعية الشبان المسيحيين في القاهرة ١85‏ 

جمعية المثليّين والمثليّات العرب (جلاس) 01.55 ١1١‏ 
جهاد الشواذ (منظمة) ١56‏ 

جيش الاحتلال البريطاني 7/7 


42 
حادثة باخرة كوين بوت 1087601 169 3771 753ل /1غ "3 4/875 1/806 
حد الزنا 795 
حديث الأربعاء (كتاب) لخر »1١١5611١5411١1011١١ 1١091١8001037 01٠٠١‏ 
027 
حرب 6144645195717 511/6415 . انظر الحرب العربية الإسرائيلية عام ١451/‏ 
حرب فلسطين 4٠7‏ 
حركة الانحطاط 7/8 
حرية المرأة 279419 ٠٠٠٠١‏ 
حزام العفة ١06‏ 
حضرموت ١١8‏ 
حقوق الإنسان ل ل لل ا ل 
ل ا ل ال ال ل شي كين 
حقوق المثلتين لالت الل ا م“ 4 1 ا 752400 131403137 


يك 


حقوق النساء والرجال الإنجابية ؟75؟ 

حلف بغداد 1١05‏ 

حمام الملاطيلي (رواية وفيلم سينمائي) 58" 411/0415 4178 49٠‏ لالام 
06 ”أم بالا مومه 

حمص (مدينة) لل ول لاوثل لوه 

حملة تابليون بونايرت 567 

حميدة (فيلم) © لال لالاكلى الال الى ل اث الكل 7ع 


(خ) 
حتان الإناث /1 مه ؟5؟ 
تمان ل ل رضن 


١د(‏ 
دار المكشوف للنشر 789403167 /اؤم ثامه 
دار رياض الريس للنشر 157586 ١٠ل‏ 4د هلل لال ورا ابكل بلول 
"اك 5١الل‏ مالل مكل الال الل مدق عو كاد فاق ز:زق مف 
050 0١وه‏ اوص ”007.407 :وه 
دعاء الكروان (رواية) 676 
دليل ميرك للمعلومات الطبية 965؟ 
دولة ما بعد الاستعمار 1٠99‏ 660:05 8١7“00ه0‏ 
ديك الجن: الحب المفترس (رواية) 7/864 
ديلي ميرور (صحيفة) 59/7 


١ر0‏ 
رجال في الشمس (رواية) 007٠4141١‏ 
رسالة البصائر فى المصائر (رواية) 6466 55751 ١01ه‏ 
هاب المثليّة الجنسية 11/8 ا ”7 


؟لمىمه 


(١ 
زقاق المدق (رواية) كلل لكلل تلن الال #الاضلقى لالت الالال الالال لل‎ 
امكل الكل الملل الل معدلل لافكل نات 5ؤثلل 7 5818م كدق‎ 
05ه‎ 6051١ ”لام الام ”تنبلاه‎ م*٠ال‎ 
زنا المحارم 27528 تدر رار‎ 
١14 زنجبار‎ 


و 
31 
سبارتاكوس (الدليل الدولى للمثليين) ١55‏ 
سجن أبو غريب 77 1 
سدوم وعمورة 57١١‏ 
سفاح 4٠8‏ 
سونيتات شكسبير ١70‏ 
سيفلس 5886. انظر الزهري (مرض) 


مش 
شارع «أبو نواس» 709 
شاه إيران 1١65‏ 
شبكة الإنترنت 037717 7١7170376015‏ 
شبه الجزيرة العربية 0115 ١1/7‏ 
شرج 25٠66‏ لي ل ناث اانا 
شرف (رواية) /41 491/64974970444 ل٠م‏ 1٠م‏ 1م017 
شعراء التروبادور ١5/7‏ 
شعراء الرومانتيكية ١57‏ 
شعر المجون ١76‏ 


:م084 


(ص) 
صعيذ مصر 4714 
صولجان 31 . انظر الصوالجة 


(ض) 
ضحى الإسلام (كتاب) 211 044116 


رط 
طقوس الإشارات والتحولات (مسرحية) 57 4» تق ككئ2 8655م ممه 
طنجة (مدينة) /51 5192518. 01:8 


رظ 
ظهر الإسلام (كتاب) 1ه 


22 
عبدة الشيطان 657” 
عروض التعرّي ٠٠١7‏ 
عصر الاستقلال ١57‏ 
عصر الترجمة لا0١‏ 
علم الغدد الصماء ١75‏ 
علم النفس 4ل االتل 1ه 
علم تحسين النسل ١8١‏ 
عمارة يعقوبيان (رواية) 455 6١05‏ لا 6٠١60946١08869١‏ اام ؟ازم لاف 
00004014 لم الس ااام عله الام الاو كلم :1ه 
عمارة يعقوبيان (فيلم) 675 014106752 


نياك 


(ف) 
فجر الإسلام (كتاب) ١17‏ 
فلسطين 071١٠47" .1١4‏ 
فن الهوى لأوفيد (كتاب) ٠١9‏ 
فنون الحب 771 
في الشعر الجاهلي (كتاب) 04721١825٠١١‏ 
فيروس «إتش آي في» 11117 .١77"‏ انظر إيدز (مرض) 


مق 
قلب الظلام (رواية) /41 4 
قوم لوط 00750015541١١8‏ 0707 00005 ال لأهل ردت كرك مركت لرل 
لاحل ل االل وخالل كلل دكن ؟أوثل امم 


ك0( 
كراهية النساء 7١9207٠١١‏ 
كرة القدم الأمريكية /ا/ا١‏ 
كوبا 507 

2 


لاهاي 561١1756٠‏ 
لجنة المثليّين والمثليّات الدولية 3777 3707 7714708237880 

لجنة المثليّين والمثليّات الدولية لحقوق الإنسان 16111120 177. انضر لجنة المثليّين 
والمثليات الدولية 

لجنة حقوق المثليّين والمثليّات 77 3770 237189 7114 

لعق البظر ١67”‏ . انظر مص البظر 

لواط 258 مم لال اال لل حمل لامكل ذرهعل أهعل الز ل كة ل وغ 


كمرة 


ذأككل الاك اليكل ملا كال 306ل لكل اال بلكل لكل الى لل 
كككلل للردكلل ١ككلل‏ :اال مكل ككل لاسللا لول لل اولس اعبس على 
ين ا 100 لض اعرش كر ا لطر ير ال ال 5 
ككل دل 1 هلل لاد 5194 ١ك‏ ارق مهقق ككننق لروقى انمق زدفق 
كام لام ماه 54م ١عوم‏ ع لمه 

ليالي ألف ليلة (رواية) 7848 01ه 


4 
مؤثتمر السكان 56٠١‏ 
مثلية جنسية طارئة 55 ”7 
مجلس قيادة الثورة المصري ١175‏ 
محكمة أمن الدولة (المصرية) لاه ١‏ 
مدامع العشاق (كتاب) 2٠١5‏ 000 
مدرسة فراتكفورت 17 
مراودة الغلمان ١9/7‏ 
مزدوجيى الميول الجنسية 070/82037575777 514؟ 
مستقبل الثقافة في مصر (كتاب) 1١١‏ 7ه 
مسك الغزال (رواية) “57 5. 550/6555 561١‏ اق "7مك رهق نتن و4 
2224 
مصلحة الطب الشرعى (مصر) 707 
ماري الزيافية 6 1 
منظمة الصحة العالمية ١96‏ 
منظمة العفو الدولية /41 ٠‏ 
منهج التحليل النفسي 2177 ١75‏ 
موسم الهجرة إلى الشمال (رواية) 7”9448. 0149.475 
ميديسين دايجيست (دورية) 50417 


رن 
نظرية داروين ”". انظر الداروينية 
نكاح 2114 رونا 


ىه 


هريس (مرض) 2595 نيوا 
هوليوود ١1/5‏ 
هونجا 494» مغ 558 


هيومان رايتس ووتش 75771١‏ 2507 مع ره 0ه 155١‏ 


و2 
وأد البنات ”1737 
واشنطن بوست (صحيفة) 550 10546751552 
وزارة الخارجية الأمريكية 07175487 509471545 
وسائل الإعلام الأمريكية 7٠1‏ 
وقائع حارة الزعفراني (رواية) 574 4759» 074551 ١*ه.,امه‏ 
ويأتي القطار (رواية) 5 25٠0‏ 2506 040 


(ى2 


يوميات لص (رواية) 5١14‏ 


684848 


مسرد الأعلام 


4 
آدلرء ألفرد ١81/‏ 
آلان بوء إدجار 7/6 
أبو العتاهية (الشاعر) ١7/7‏ 
أبو جليل» حمدي 4 01, 0147 
أبو جهل 7٠١١‏ 
أبو خليل» أسعد 00 77 7174 7094 
أبو ريشة» عمر 917 0ه 
أبو سيفء صلاح 05٠0‏ 415 1لاه 
أبو فخرء صقر لال371 ٠08‏ 
أبو نواس» الحسن بن هانئى ٠ 03٠١8‏ "الى 6490847 نه 
أبي تمام» حبيب بن أوس الطائي (الشاعر) ١79‏ 
أبي ربيعة» عمر بن 7/91١7‏ 
أبي هفان. عبد الله بن أحمد بن حرب المهزمي 01177 544 
أدوئيسل (طلى حمل سين 5ع :414141 13 1سا ون 
أربوثدوت. ف. ف 84 
أرسطو 8415٠‏ 
أرسلان» شكيب 514.1٠‏ 
أرغييسءالورةاس: 7:41 


اك 


أسدء طلال 5 ”لا 

أُسْدء قبيلة 137/7 

أغسطينوس (القديس) ١75‏ 

أفلاطون 116 0373111790157 04010794737594 أده 

ألواردت» دبليو ١77‏ 

أمين» أحمد 417311311401171 اخ ١‏ 011701 
أمين» سمير 45 

أمين» قاسم كل لق 37 /91, 044034003٠٠١‏ 

أنجلوء مايكل 176 111١0166‏ 

أنطونيوس؛ جورج 07 

أنور» سماح (الممثلة) 2708 707 

إبراهيم» صنع الله /08243 4 497049704317 017619601497494 
إجرء فيرنون ١87‏ 

إخوان الصفا 047201561545 

إدريس» سهيل 215١7‏ 400 :6145:4471 
ا ا لاك 

إكسء سليمان 7146 ١55‏ 

إليس» هافلوك ١76‏ 

إنجرامز» ويليام هارولد ١770119114‏ 

إياس» مطيع بن ١١411١ 2٠١9‏ 

ابن الرومى (الشاعر) ١9701941١‏ 

ابن المعتز» عبد الله 011/1 047 

ابن تيمية» أحمد بن عبد الحلبم 75 

ابن خلكانء أبو عباس شمس الدين أحمد بن محمّد بن أبي بكر 0160 

ابن دريد» أبو بكر محمد بن الحسن 2109/7 047 

ابن دَوٌة الجرّاح بن عبد الله بن ججعادة بن أفلح بن الحارث .17١‏ انظر الحكمي؛ 
09 


الجراح بن عبد الله 

ابن رغبان» عبد السلام 44٠7‏ 00. انظر الحمصيء ديك الجن (عبد السلام بن رغبان) 
ابن سيده» علي بن إسماعيل 711 

ابن قيم الجوزية» محمد بن أبي بكر بن سعد “777 

ابن منظور» محمد بن مكرم 714٠ 54١‏ 

الأسواني» علاء 0414 61150005. 0114:0140 

الأصبهاني؛ حمزة +17 

الأصفهانيء أبو الفرج علي بن الحسين /331. 7217 84٠‏ 78941 447 014 
الأفغاني» جمال الدين 4" ه“ اث "0 ؛ 1ه 

الأمين» محمد (الخليفة العبّاسى) 511037٠١‏ 

الأنطاكى. داود 891 96 4 4ه 

الإمام؛ حسن (المخرج) :84 

الباباء أنور (آم كامل) 41/8 

البار. محمد علي ١960‏ 

البارودي» فخري 0140 

البدوي الملثم ؟595, 007. انظر العودات». يعقوب (البدوي الملثم) 
البساطىء محمّد 4 2650 0146 

البستاني؛ بطرس (1885-1819) 99 41 41/3 014 
البستاني» بطرس (أستاذ الأدب العربى) 7882171 044 
كا ال 1 

البناء عبد اللطيف /الا؛ 

التيجانى» محمد بن أحمد 7١7‏ 

التيفاشي» شهاب الدين أحمد **5, 71٠١‏ 048 1ه 

العار تتشم ارد 64 1110 

الجاحظ. أبو عثمان عمرو بن بحر 2105 ,787١‏ 0014 

الجبرتي» عبد الرحمن 57 


الجمالي؛ بشار 50١‏ 

الحاج, فائز ١472741ه‏ 

01594256072071١ 267 6١ الحافظء ياسين‎ 

الحباب» والبة بن لالال #/اك "07لا 

الحكمي» الجراح بن عبد الله ١0/7‏ 

الحكيم.ء توفيق ١91‏ 

الخازن» جهاد 58 7 76٠١‏ 

الخضراء صبحىي /ا/ا 

الخطيبى؛ عبد الكبير ام 

الخمينىء آية الله 5:1 

الرازي» أبو بكر محمد بن زكريا 377 5*٠‏ 841 50 
الرافعي» مصطفى صادق 44. /اغ 0 

الرسول ."٠١٠7١1١‏ انظر محمد (النبي) 

الرعيك هاوق (الكلفة السالت) 403 ا لوقه 
الرفاعي: أحمد فريد 0417/0177 

الزيات: أحمد حسن 1614111 641 

الزيات» حبيب 0151016548 

السادات» أنور 5710506 

السعافين؛ إبراهيم /1 337 14٠‏ 01440487 

السعداوي, نوال 417 717915113709201 04/8 
السمان. غادة 2575 0482.457 

السويديء ثانى 5158:514٠‏ 

السيوطيء جلال الدين 40 

الشدياق, أحمد فارس 55 

الشناويء كامل 27191775 019 

الشيخ. حنان 437 24 40924145 2471 497 06:4 0441:014611 


024 


الصمار. محمد بن عبد الله ١‏ 

الطهطاوي, رفاعة 20/8 269 0594019457515 
الطويل» توفيق 55. ١947156‏ 

الطويلء» نبيل 4748/7 44 ه 

العاملي» محسن الأمين الحسيني 031١6‏ 0174 741 
العدناني» الخطيب 758 06٠١‏ 

روي في الله 500115 

العطية. جلال ٠ه0ه‏ 

العظمة. عزيز 6٠.54‏ ٠مه‏ 

العظم. صادق جلال 06٠.174‏ 

العقاد. عباس محمود 006٠9201١‏ 

العودات. يعقوب (البدوي الملثم) 797 
العياشيء العربي 14 4؟ 

الغذّامِيء عبد الله محمّد 51 

الغزنوي. محمّد (السلطان) /1غ ١‏ 

الفاتح. محمد (السلطان) 4107 ١‏ 

الفيروزأبادي» محمد بن يعقوب 077/8 711١‏ 
القضاة؛ عبد الحميد 5 "٠5 37٠‏ 001 

الكحيلء عبد الوهاب ٠70‏ 

الكيلاني» نجيب 7٠١5‏ 

اللبوانق» محمد كمال 576 

اللواتي» حسن 576 بدك 

المأمون؛ أبو جعفر (الخليفة العباسى) 2117 90117 0ه 
المتوكل (الخليفة العباسى) ١75‏ ّ 

المرنيسىء فاطمة /41 1 3٠9‏ 717 717 15؟ 
المنجّد صلاح الدين 079:94 


09 


المهدي. محمد (الخليفة العباسي) 2317/4 4/87 

النفزاوي» الشيخ العارف أبو عبد الله محمّد بن أبي بكر بن علي 235016 27*04 137 
عسل ال لال ع وه 

النويهى. ماجدة 6 ١5‏ 

التونين م1 كي يك 

الهادية أبي الحسن (الإمام) 70١‏ 

الهادي (الخليفة العباسي) 714 

الوردي» علي 64411814197 06 


)ب 
بإدوارد غيبون 51١‏ 
بارت» رولان 7748 
باردوء بريجيت 5١5‏ 
باور» ليسا 57515 
بتلر» جوديث 594 
يَذُلّ (الجارية) 1017 
براون» جيمس (المغني) 418 
براي» روبرت 2574 1516 
برجيسء» جاي ١7/8‏ 
برد بشار بن 5/57 
بركات» هدى 5 57, 60140 
بعلبكى. ليلى 57" 140 04062505 
بكار» يوسف حسين 117/7 048 
بلنت. أنتونى ١17/8‏ 
بن ايح هلم 


بنت المهدي. البانوقة ١648‏ 
ان 


بن حاج. رشيد 4١9‏ 
بن خلكان» شمس الدين (القاضي) 757 
بندكت» روث 7/6 

بن مُجمّعء السُليّك ١91‏ 

بهجت» حسام 075017 777 

بوحديبة عبد الوهاب /ا15. 01607٠٠١‏ 

بوخنر» لودفيج ا" 

بودلير» شارلز 0179 789 

بورتونء السير ريتشارد ف. ١ل‏ ١ل‏ الى “الى 011801170111 117؟ 
بورديوء بيير 17 5 

بوروز» ويليامز 574 

بوزويل» جون 0178 0741 7/١‏ 

بولزء بول 5418 18:419ه 

بون. جوزيف لال الا لاج 


ببير» إيرفنج 797 


رت 
تارديوء أو - جست أميرواز 7607 
تيزينىء الطيب 57» 50 ه 
تيمور باشاء أحمد 01550156 ٠لا‏ 

5 


حجان - محمد. عبدول ر. 74 
جبراء جبرا إبراهيم 71 


جبريى» شفيق ١1920158‏ 
جمعة. جمال 16 84١0ث,‏ ١إثل‏ : هدثا 15م :مه 


هَ 


جنان (الجارية) /91. ١7170111‏ 
جيك أندريه لالل /إ18 ١78141018037‏ 
جيئيه» حجان 5182577548 8ه 


5 

حريتاني» سليمان 0451227574 

حسين» طه 50 /31 3948 441511١‏ 19.1080 08١1ل‏ الك 
ل الل ل ل ل ال ا 0 
0:4 عمل امل 5ه هل 5ض تلم الل ملك ةك ١‏ ككل 
الل ممالل تكن اخرفق 15م ل/ائهم +66 كمه 


رخ 
خوريء» رئيف 4ل “91 5472-15 2815 7595م /اؤزه 
خوريء كوليت 7577 
خوريء نورما 116 


© 
داروين» تشارلر 44 
دافينشي» ليوناردو ١17/6‏ 
دانونزيوء جابريلي 7/8 
دريداء جاك 57 0 
دُقاق (الجارية) 5 ١6‏ 
دوران» خالد 56 ؟ 


(ر( 


راوسون؛ ايفريت ١1770165‏ 
061 


رايشء ويلهلم 511 


رشدي» سلمان 5١1١657‏ 
رفعت. أليفة 24١1‏ 11/479 ه 
روسوء جان جاك ١0711١01؟‏ 
ريتش ١‏ 


ريتشء. روبي 7115 
رينان» إرنست ها 


)0 
زخرياء رمزي 775 7141 01/0149" 
زليخة (زوجة العزيز) 16م 
زنوبيا (الملكة) ١717‏ 
زيادات» عادل /77, 95 ١/4١‏ 
زيدان» جر جي 5 569460تق لاق ككل نكل لحل اخرلا فخثلل وى 
0140480465٠‏ 


(س) 
سيتسره مارك ٠م ١410117‏ 
سبيفاك . جاياتري تشكرافورتي 11/50 
ستولرء آن لورا 71/275 
سرورء حبيب ١56‏ 
سعيدء إدوارد 018410001540157 ”ال لاك الل الل تل اأكق الا 
سقراط /151 5894/8 


ه64 


رش 
شاهين» يوسف (المخرج) و0 
شرارة» عبد اللطيف 01557 151 01/0789 
شرديء محمّد مصطفي 4714 
شكري. غالي 018280070570140 
شكريء محمد 41١9:2418‏ 
شكسبير: وليام 2176 2477:4576 41/7 
شميت» أرنو 79 آل 177٠‏ 775 77 
شميّل» شبلي 7 
شوء برنارد 181 
شولتزه. رينهارت 7ل ”ال 2580 75 
شيلدز» بروك (الممثلة) 700 


(ص) 
صالح. الطيب 9/8 5149:4174 
صالحء فخري (الطبيب) 5607 
صبّاحء فاتنة أ. ١١4‏ 
صدقيء عبد الرحمن 2١١7‏ 04014 
صروفء. يعقوب ١8١‏ 
صفديء مُطاع 778 


ضع 


ضن» بروس 211717 “5723 
د ضيف» شوقى 45 04581 


حكن 


رط 
طارقء توفيق ١50‏ 
طرابيشى» جورج 65م مع "م "ام مث 1408م إوه 


رع 
عائشة (زوجة النبى محمّد) “59453167 
عامل؛ مهدي 5149.04.44 
عباس» إحسان /777ا. 74٠‏ 04487 01400055 
عباسء بكر لا”الا, 784٠‏ 244817 055 
عبد الرازق. علي .٠١8‏ نك 
عبد العزيزء محمد كمال 55 
عبد الله يحيى الطاهر 2575 570 ٠0ه‏ 
عبد المجيد. إبراهيم 2417 ١ه‏ 
عبد الناصر. جمال 31057 1/5ل1/0١‏ 5 158539580 4739 41741١‏ امه 
عبد الوهاب» محمد بن 75 
عبذه) محمد 05 70 75 


عرشي جيني 

عريب (المغنية) /ا7؟ 
عريضة؛ نسيب 06٠ 791١‏ 
علام» فيصل 5090 

عمّارء عباس مصطفى ١١5‏ 


عيسى ١ح‏ إبراهيم 31١7‏ 4.05 موه 


١غ‏ 
غيبون, إدوارد 7١ ١‏ 
غيزوت. فرانسوا 7 


39 


(ف») 
فانون» فرائز 577 
فتاح» إسماعيل (الفنان) 04 
فرّوخ»عمر 0010811811١0‏ 
فرّوخ؛ مصطفى ١40‏ 
قروية سيجدوند 5611532 
فهمي. محمد 1814 
فون كرافت إبنج» ريتشارد 5/6 
فون ويبرء كارل ماريا 4/ 
فيدال» غور ٠84‏ 


فيرساتشي» جياني (مصمم الأزياء) 7060 


رق 
قاسم عبد الحكيم 000 
قريش (قبيلة) ٠٠١‏ 
قطبء سيد 1/7114 لالخ تاك ا 1 1م60 
قطب » محمد علي 591452018٠‏ 
قنواتي» جورج شحاتة 21769 007 


رك( 
كارتر» جيمي ( الرئيس الأمريكي) 70105177 
كالاسو. روبرتو ١9‏ 
كشكء محمد جلال 73١1‏ 3747 07940378 
كفافى, قسطنطين ١65‏ 
كتفاني» غسان :44١‏ 007 


كنيدي» جون (الرئيس) ١8٠‏ 
6ه 


كوبر» تيودور 7590 
كوتراد» جوزيف 47 5 


رق 
لاجرانج. فريدريك 175 
لانتوس» توم 756 
لزرق» مغنية ١557‏ 
لورانسء تي إي 57/8 
لونجء سكوت 0767 70/8 
ليسيء إدوارد 775 
لين إدوارد 5١503137 7٠‏ 
4 
مارجوليوث,. د. س. ١١‏ 
ماركس. كارل 417 
مانء توماس 1٠1١‏ 
مبارك» حسني 7017 
مبارك, زكي 0017531١1721١5‏ 
محرزه سامية 318 2477 497 
محفرظ. نجيب الل لل لاتلل مكل ملاس لالرنل عونل ومرلل ررم وى 
61:٠ م٠541‎ 245825185٠٠١ 4‏ م :مف 1مه 
محمد (النبى) 5980597031١5‏ 
محمود؛ إبراهيم ١8‏ ا 4 1ل 0 كل لالاعان لاسا الال الالال 561 ولام 5امه 
محيى الدينء عبد الرزاق 007 
مرابط» سفيان 7 
مرايط؛ محمّد 5١9‏ 


مرسيء عبد الواحد إمام 2735 68612014 
مرنيسيء» فاطمة 0057 

مروة» حسين 1151494 2015 037ه0 
مُروّه» أديب كنا 


5 
8 


مسلّمء باسم 578 

مطر» نبيل 8 ١‏ "ا هلالا 81 

مظهرء إسماعيل 27507 007 

مظهرء منتصر /: ”0 0177 7 007 

مكية؛ كنعان 709 

منتصرء خالد 377748 007 

0870751١ 2171١ منصورهء أنيس‎ 

منصورء إلهام 56٠‏ 

موري ستيفن /1701 

موسىء سلامة /0151 11/5 141 5ك 41ل 5ك فلك لاك لمك 4مك 
1410ل 018615414411486 0016507 
موم» سومرست ١117‏ 

مونروء مارلين ٠١5‏ 

ميتز آدم 4ل 40 1580ل 71519141466 


ميرسرء كوبينا 517 

دن( 
نافرتيلوفاء مارتينا (لاعبة التنس) 700 
نيتشه /1511» ١ماءلاما‏ 

(ه) 


هادسون, روك /ا٠”7‏ 
5 


هتلرء أدولف ١47‏ 
هكسلى, ألدوس ١717‏ 


هلساء غالب ”571/7 051/7 250:8 04ه 
همفريء لود 5957 

هود نيفيل 701١‏ الل لكل 4لا 7غ 7 
هورنايء. كارين ١75‏ 

هويتمان. والت ١١6‏ 


و( 
وارئر» مايكل 779 
واصلء عبد الرحمن "27817 0015 
وايلد أوسكار 74 6ك 11لا لاما اضف :وغ 
ولي الدين» إسماعيل 05١4‏ 457. 508 
ونُوسء سعد الله 455 
ووكنر؛ ريكس 5715 
وولستوتكرافتء ماري 47 
ويتكار» بريان 571١‏ 
ويكسء جيفري 778 
ويليامز» رايموند ١1١ 25١‏ 


يوريسء ليون 01١‏ 
يوسف (النبى) 17 ل ولام 


يوسف. سعدي 920 


0. 


